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CAPITOLO I 


GLI ANNI DI NOVIZIATO 


Blaise Pascal nacque a Clermont il 19 giugno 1623, da 
famiglia alverniate di agiata condizione, che vantava origini 
nobiliari, ma che solo da due generazioni si era elevata dalla 
mercatura sino ai pubblici uffici . 

Rimasto orfanc di madre a tre anni, ebbe la ventura di tro- 
vare, sin dalla prima infanzia, un educatore intelligente e amo- 
roso nel padre: un magistrato che alle doti di cultura, di serietà 
morale, d’illuminata pietà caratteristiche dell’alta borghesia fran- 
cese del tempo congiungeva una buona preparazione scientifica 
e un interesse singolare per gli studi esatti. Il padre Marin Mer- 
senne, il « residente » del Descartes a Parigi, lo teneva in alta 


stima e gli dedicù nel 1636 il sesto libro del suo Traité des Ins- 


1 I Pascal si vantavano di discendere da un Étienne Pascal di Mons, 
maître des requêtes, nobilitato da Luigi XI in considerazione dei suoi 
servizi. E « noble » à chiamato il padre di Blaise nell’atto di nascita del 
figlio; e « patricius arvemus » si dichiara Blaise nella dedica di un esem- 
plare della macchina calcolatrice. Di fatto, il bisnonno di Blaise era un 
modesto mercante di Clermont. E figlia di un mercante era sua madre, 
Antoinette Begon. 


re 


truments; il grande Fermat fu con lui in relazione epistolare : 
il Richelieu lo chiamd nel 1634 a far parte di una commissione 
che doveva esaminare una teoria dell’astronomo Morin relativa 
alla determinazione delle longitudini; il Roberval lo ebbe colla- 
boratore nel 1636 in una discussione delle teorie geostatiche del 
Fermat e, l’anno successivo, in una polemica con il Descartes, 
rimasta celebre nelle cronache scientifiche dell’epoca. 

Uomo di temperamento autoritario € piuttosto rigido, ma 
ricco € vigoroso, e Che dei suoi doveri di padre aveva un concetto 
severo, Étienne Pascal decise dopo la morte della moglie, Antoi- 
nette Begon, di abbandonare ogni attività pubblica e la stessa 
città nativa per consacrarsi interamente all’educazione dei figli: 
Gilberte e Jacqueline, nategli l’una nel 1620, l’altra nel 1625, € 
Blaise. E, nel 1631, venduta al fratello la sua casa e la carica di 
presidente della Cour des Aides e convertiti i propri beni in titoli 
di rendita, si trasferi con la famiglia a Parigi. 

Gilberte Pascal, alla quale dobbiamo preziose biografñie di 
Blaise e di Jacqueline, ci ha tramandato sull’infanzia del fratello 
e i metodi educativi del padre interessanti particolari. 

Fondamentale massima pedagogica di Étienne era quella di 
tener sempre il figio «au dessus de son ouvrage ». Non volle, 
percid, «cominciare a insegnargli il latino prima che avesse 
dodici anni, affinché poi lo imparasse con maggior facilità ». 
Nel frattempo si preoccupô di spiegargli i principi generali della 
linguistica e della grammatica, insegnandogli che cosa sono le 
lingue, « come siano state ridotte sotto certe regole grammaticali 
e si sia trovato cosf il modo di renderle comunicabili da un paese 
a un altro »; di parlargli « dei fenomeni straordinari della na- 
tura, come della polvere da sparo e di altre cose sorprendenti »; 
e, piü in generale, di suscitare di continuo nel suo spirito curio- 
sità nuove. 

Era un sistema educativo che peccava di un eccesso di regole 
astratte e che si appellava in modo troppo esclusivo alla discre- 
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zione € al raziocinio. Ma esso valse a sviluppare nel piccolo: 


Blaise l’abito del ragionare rigoroso e preciso e la tendenza à 
cercare in Ogni quéstione una piena evidenza intellettiva. 


« Voleva sapere le ragioni di ogni cosa e, quando il padre non gliele 
diceva o diceva quelle che s allegano comunemente, non se ne appagava. 
Cosf, ancor fanciullo, si arrendeva soltanto a cid che gli appariva di evi- 
dente verità; e, se non gli venivan date spiegazioni persuasive, ne cercava 
lui, e non abbandonava l’argomento su cui aveva fermato l’attenzione 
finché non avesse trovato ragioni che valessero a sodisfarlo. Una volta 
tra l’altre, avendo qualcuno, a tavola, colpito per caso con un coltello 
un piatto di maiolica, osservd che cid produceva un gran suono, il quale 
cessava perd appena si metteva la mano sul piatto. Volle saperne la causa, 
e questo lo condusse a fare molte altre esperienze sui suoni. Vi osservè 
tante cose da ricavarne, a undici anni, un trattato che fu giudicato assai. 
ben condotto » !. 


E a tutti è noto con quale folgorante sicurezza egli rivelasse, 
a dodici anni, «son génie à la géométrie », riuscendo da solo, 
— anche se si sia potuto giovare, come ha insinuato il Tallemant 
des Réaux, di una rapida scorsa agli Element, — à ricostruire 
« par ordre » la geometria euclidea sino alla trentesimaseconda 
proposizione del primo libro *. 

Étienne, — il quale, per timore che il figlio avesse a tra- 
scurare il latino e le altre lingue, aveva stabilito di fargli iniziare 
lo studio delle matematiche solo pi tardi, — dovette rinunciare 
al programma prefissosi e permettergli di leggere nelle ore di 
ricreazione gli Element. E la passione per le scienze esatte non 
tardd ad assorbire l’animo del giovinetto. Egli continud bensi a 
studiare, sotto la direzione del padre e su regole « che questi 
aveva tracciate apposta per lui », il latino e il greco; ma, « poiché 


1 G. Périer, Vie de B. Pascal (Oeuvres de P., I, p. 50-52). 

2 Jbid., I, pp. 53-56. Cfr. TaLzLemaANT Des Réaux, Historiettes, Paris, 
1854-50°, t. IV, p. 122. Sulle difficoltà che presenta la versione di 
Gilberte, cfr. L. Brunscvice, Pascal, Paris, 1932, p. 8. 
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trovava nelle matematiche la verità che aveva cercata con tanto 
ardore, ne era cosf sodisfatto da impegnarci tutto il suo inge- 
gno ». Quindi, gli s#dia humanitatis non destarono nel suo 
spirito grandi risonanze ed ebbero sulla sua formazione un’effi- 
cacia limitata. SRE Les 

Quanto alla « filosofia », e cioè, alla filosofia aristotelico- 
scolastica, Blaise ne ebbe una conoscenza men che mediocre. I 
suoi veri studi speculativi li compi poi da sé, attraverso l'espe- 
rienza scientifica e l’« étude de l’homme ». Ma la sua prepara- 
zione storica e tecnica, in questo campo, rimase sempre modesta 
e ritenne sempre delle anomalie e delle insufficienze caratteri- 
stiche degli autodidatti. l 

In sostanza, la sua fu un’educazione essenzialmente scien- 
tifica: un’educazione-che si pud dire abbia realizzato, avant la 
lettre, quei nuovi ideali culturali e pedagogici a cui appare ispi- 
rata, nel Discours de la Méthode, la critica cartesiana dell’istru- 
zione filosofico-letteraria impartita, — giusta i cànoni di un 
umanismo piuttosto rettorico e formale che intimo e sostan- 
ziale, — nelle scuole del tempo e, in particolare, nei collegi 
gesuitici. 


Ben presto Blaise poté accompagnare il padre alle riunioni 
che si tenevano ogni settimana presso il padre Marin Mersenne, 
€ dalle quali doveva trarre origine l’Accademia parigina delle 
Scienze. Oltre al Mersenne, — che, animato da un infaticabile 
spirito di divulgazione e di ricerca, manteneva attive relazioni 
con gli studiosi di tutta Europa e assolveva « nella repubblica 
delle lettere la funzione del cuore nel corpo umano » ', — egli 
poté conoscervi il Gassend, il Le Pailleur, il Mydorge, l’Hardy, 
il Carcavi e due tra i maggiori matematici francesi dell’epoca : 
Girard Desargues e Gilles Personne de Roberval. E grazie alla 


* L’immagine è del Baïzzer. 


 loro be e a quella dei loro corrispondenti, — ce i quali 


| erano Galileo, Torricelli, Descartes, Fermat, — poté vivere a 


pieno quel momento eroico della storia della scienza. 


Erano gh anni in cui Galileo, — dopo aver dato, nel Dr 
logo sopra ï due massimi sistemi del mondo (1632), compiuta 
giustificazione alla teoria copernicana del moto della terra e 


_alla tesi dell’omogeneità di struttura e di leggi del mondo celeste 
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e del mondo sublunare, — formulava, nei Discorsi intorno a 


_ due nuove scienze (1638), i principt fondamentali della dina- 


mica; in cui Descartes tentava, nel trattato Du Monde (1630- 
1633), la prima spiegazione sistematica su basi puramente mec- 
canicistiche della formazione e della struttura dell’universo e 
schiudeva, con la sua Géométrie (1637), nuove possibilità di svi- 


. luppo all’algebra e allo studio e rappresentazione delle proprietà 


degli enti geometrici per mezzo di relazioni analitiche; gli anni 
in cui il Cavalieri e il Fermat, il Roberval e il Torricelli getta- 
vano le fondamenta del calcolo differenziale e del calcolo inte- 
grale. 

Un ardore nuovo di creazione e di ricerca accendeva e illu- 
minava gli animi. La scienza non appariva piû figlia dell’auto- 
rità, ma del tempo: progressiva conquista umana, da proseguire 
con tenace lavoro, per vie diverse ma complementari. E dal 
Discours di Cartesio come dai dialoghi di Galileo scaturiva, — 
insieme con l’insegnamento di una nuova e piü sicura ed efficace 
disciplina metodica, — un senso nuovo della « maturità della 
ragione », dell’infinità del suo compito, della sovrana norma- 
tività delle sue legpi. 

Questo spirito nuovo, razionalistico e positivo, animava anche 
le riunioni della piccola accademia del padre Mersenne. 

Vi si professava, infatti, la piû aperta ostilità verso le conce- 
zioni animistiche e mitologiche della natura dei filosof della 
Rinascita non meno che per gli universali astratti e il realismo 
qualitativo della logica € della fisica scolastiche. All’autorità 
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degli antichi e alle dispute dei « filosofi » e dei « dotti » si CON- 
trapponevano, come modello di verità, l’evidenza delle matema- 
tiche, la trasparente intelligibilità delle loro costruzioni, il ri- 
gore apodittico delle loro dimostrazioni. Si tenevano pure in 
pregio le «esperienze »; €, per contro, si diffidava delle intru- 
sioni della « metafisica » nelle «cose naturali ». Infine, all’os- 
sequio all’autorità della Scrittura e della Chiesa in materia di 
fede e di costume si congiungeva la ferma convinzione che nelle 
discipline scientifiche tale autorità non trovi luogo € che esse, 
pertanto, potessero e dovessero svilupparsi in piena autonomia *. 

Tutte tendenze intellettuali, queste, che esercitarono un’effi- 
cacia decisiva sulla formazione mentale di Blaise Pascal, e che 
valsero a dare alla sua attività un orientamento preciso € una 
disciplina sicura, risparmiandogli le ricerche disordinate e le 
pericolose traversie degli autodidatti e, insieme, quel che di 
ozioso € di mortificante ci poteva essere per un intelletto come 
il suo nell’educazione allora impartita nei collegi e nelle scuole. 


In tale ambiente di eccezione, dove ogni settimana arriva- 
vano al fuoco della discussione nuove idee e nuovi problemi, la 
vocazione scientifica del giovinetto poté affermarsi rapida e vi- 
gorosa. 

Non aveva ancora sedici anni quando compose e pubblicd 
il suo primo scritto scientifico, l’Essas pour les Coniques, che 
raccolse il plauso generale e che il Mersenne segnald in termini 
entusiastici al Descartes. 

Ispirandosi, solo tra i contemporanei, alle ricerche e ai me- 
todi del Desargues, — il primo che, movendo dalla considera- 
zione delle coniche come di proiezioni di un circolo, ne abbia 
dato una teoria unitaria, — Pascal vi aveva cercato di ricondurre 


© Cfr. CarzraT, La méthode scientifique selon Pascal, « Revue d’hist. 
litt. de la France », 1923, n. 3, pp. 281-287. 
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le proprietà delle coniche a poche proposizioni; ed era pervenuto 
cosi a stabilire il teorema che serba tuttora il suo.nome (« i punti 
di concorso di un esagono iscritto in una conica sono tre punti 
in linea retta »). 

Oltre a quell’attitudine a cogliere, in ogni questione, «il 
nodo vitale in cui il massimo di chiarezza si congiunge al mas- 
simo di fecondità » ‘, che resterà la caratteristica del suo genio, 
Pascal rivelava, in questo Essai, un altro tratto della sua men- 
talità: la tendenza a rispondere « a un problema preciso con la 
costruzione di un metodo preciso, atto a risolvere tale problema, 
ed esso soltanto » *. Tale, in questo caso, la costruzione dell’esa- 
gono iscritto, al quale diede piû tardi il nome di « esagramma 
mistico » e che gli permise poi, a quanto riferisce il Mersenne, 
di dedurre « da una sola proposizione universalissima, in quat- 
trocento corollari, tutte le proprietà delle coniche » *. Sin da 
questo suo primo lavoro Pascal manifestava, infine, quella ten- 
denza a tenersi sul terreno della geometria pura e a sdegnare il 
sussidio dell’analisi algebrica, che doveva poi caratterizzare tutta 
la sua opera di matematico. Si spiega cosi la freddezza con cui 
il Descartes accolse il suo Essaz (intorno alle coniche, scrisse al 
Mersenne, « si posson proporre ben altri problemi, quali un ra- 
gazzo sedicenne farebbe fatica a sbrogliare » e riesce « difficile 
dire alcuna cosa senza l’ausilio dell’algebra, che non possa esser 


1 BrunscHvicG, Pascal, Paris, 1932, p. 9. 

2 É. Brénier, Histoire de la Philosophie, Paris, 1920, t. II, p. 130. 

8 Prefazione ai Cogitata physico-mathematica (1644), cit. in Oeuvres, 
IT, p. 218. Pascal continud i suoi studi sulle coniche negli anni successivi 
e si proponeva di esporne i risultati in un trattato (Conicorum opus com- 
pletum), di cui nel 1654 annunzid prossimo il compimento, ma che non 
condusse a termine. Dei suoi scritti sulle coniche, ci è rimasto — oltre al 
breve Essai del 1640 (Oeuvres, I, pp. 252-260) — uno solo, la Generatio 
conisectionum, conservatoci in una copia del LEIBNIz, e un riassunto di 
altri in una lettera del Leibniz a Florin Périer del 30 agosto 1676 
(Oeuvres, II, pp. 217-243). 


reso molto piû facile per merito suo »): tanto piû che usciva da 
“un ambiente nel quale egli sapeva di avere avversari tenaci € 
appassionati, come il Roberval ‘. Primo segno di un'opposizione 
di mentalità e di metodi, che, in séguito, doveva accentuarsi 
ancor piû. 


Non si creda, perd, che Blaise non abbia conosciuto altro 
mondo che quello della « geometria » e sia vissuto chiuso in una 
cerchia severa di uomini di scienza. 

«Non sappiamo raffigurarci — dice un suo frammento, — 
Platone e Aristotile che con lunghe zimarre da pedanti », men- 
tre erano « des gens honnêtes » che « ridevano con gli ami, 
come qualsiasi mortale » e che amavano « vivere bonariamente 
e tranquillamente » ?. Cosi gli studiosi che egli frequentava non 
erano tutti dei matematici puri o dei « pedanti »: taluno, anzi, 
amava il gioco, la musica, le civili conversazioni € magari, come 
il Le Pailleur, « les débauches ». 

E, d’altra parte, i Pascal non mancavano di relazioni e di 
consuetudini mondane. Da loro venivano uomini affatto alieni 
da qualsiasi « pedanteria », come il poeta Dalibray e l’attore 
Mondory, che aveva « creato » al teatro del Marais la parte del 
protagonista nel Cd. E Jacqueline, in grazia dei suoi precoci 
doni di scrittrice di versi e di attrice, era invitata spesso in molte 
case: specialmente in quella di Madame de Saintot, la bella 
amica del Voiture. 

Né va dimenticato che, pur essendosi concentrato assai presto 
nell’aspro lavoro del pensiero e in un’ardente volontà di « ve- 
rità » e di grandezza che non gli permise di conoscere gli abban- 


* Cfr. le lettere del Descartes al Mersenne del 12 novembre 1639 € 
del 1° aprile 1640 (Oeuvres, édit. Adam et Tannéry, Paris, 1897-1913, Il, 
pp. 627-628, III, p. 47). 


APeniée. ant 
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doni € gli errori dell’adolescenza, Blaise crebbe in assidua inti- 

_mità di vita con due creature femminili di rara finezza. Cid che 
valse in qualche misura a temperare quel che di troppo cerebrale 
ci pot essere nella sua educazione. 

Gilberte, che era un po’ «la Marta della famiglia » ‘, era 
donna di singolare intelligenza e delicatezza spirituale. E « Jac- 
quette », per la quale Blaise nutriva « une tendresse particulière » 
e che, sin da bambina, aveva cominciato à comporre versi e a 
 recitare, senza abbandonar per questo le bambole e i giochi in- 
fantili, era una creatura che « la gentilesse de l'esprit et de l’hu- 
_meur faisaient souhaiter partout »: persino a Corte, dove (nar- 
rano le cronache familiari) ebbe l’onore di esser presentata alla 
regina, Anna d’Austria, e di servirla « quand elle mangeait en 
particulier, Mademoiselle tenant la place de premier maître 
d’hôtel » *. Fu lei che, nel 1638, durante una festa in casa della 
duchessa d’Aiguillon, in cui recitù nel’ Amour tyrannique dello 
Scudery, riusci a ottenere al padre, — che era incorso nell’ira 
del Richelieu per aver protestato troppo vivacemente contro al- 
cuni provvedimenti finanziari del governo, e si era dovuto rifu- 
giare in Alvernia, — il perdono del Cardinale. Qualche anno 
dopo, a Rouen, la sua grazia un po’ preziosa, il suo spirito ra- 
sonneur, i suoi talenti letterari dovevan conquistarle le simpatie 
del grande Corneille, che la incoraggid a partecipare a un con- 


1 F. Srrowskt, Pascal et son temps: Il. L'histoire de Pascal, Paris, 
1921°, p. 17. — Su Gilberte P., cfr. M. Perroyr, Gilberte Pascal, Paris, 
1930. 

di 2? Oeuvres, 1, p. 147. Tra l’altro, la piccola Jacqueline aveva composto 

un sonetto sulla gravidanza della regina, Anna d’Austria, e un epi- 
gramma « Sur le mouvement que la Reine a senti de son enfant ». — Su 
Jacqueline, cfr. V. Cousin, Jacqueline Pascal, Paris, 1845; V. Gimaun, 
J. P., nella « Revue des Deux Mondes », 15 avril 1909; F. Mauriac, 
B. Pascal et sa soeur Jacqueline, Paris, 1931. 
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corso annuale di poesia, i Palinods, e che, avendovi ella ottenuto 
un premio, LAPONESS per lei, assente, un ringraziamento in 
versi. 


A Rouen Étienne Pascal era stato inviato verso la fine del 
1639 dal Richelieu, che ne aveva intuito le doti di probità e di 
intelligenza, per coadiuvarvi l’intendente nell’amministrazione 
finanziaria, con la carica di « commissaire député par Sa Majesté 
en la haute Normandie pour l’impôt et levée des tailles ». 

La crisi economica di cui soffriva la provincia, e che pochi 
mesi prima aveva provocato nelle campagne e nella stessa Rouen 
lo scoppio di sanguinosi tumulti, e le esigenze finanziarie del 
governo, impegnato nella guerra contro gli Asburgo, resero assai 
difficile e penoso il suo compito: tanto piü che egli trovd «le 
cose in tale stato di disordine da esser costretto a rifare i ruoli di 
tutte le parrocchie della generalità » *. 

Furono anni di rude lavoro. « In quattro mesi, — scriveva 
nel 1643 a Gilberte, da due anni andata sposa a un cugino, 
Florin Périer, consigliere alla Cour des Aides di Clermont, — 
non mi sono coricato sei volte prima delle due dopo la mezza- 
notte » *. Tra l’altro, la ripartizione dei tributi gli imponeva la 
fatica di lunghi e complicati calcoli. Per alleviargliela, Blaise si 
preoccupù di trovare un metodo di calcolo automatico più ra- 
pido e comodo di quelli allora in uso, come i « bastoncini » del 
Napier; e fu condotto cosi a ideare, nel 1642, la prima macchina 
calcolatrice. 

«Una profonda meditazione » e «1 lumi della geometria, 
della fisica e della meccanica » gli furon necessari per concepire 


* P. GUERRIER, cit. in Oeuvres, I, p. 15. — Cfr. CH. DE BEAUREPAIRE, 
B. Pascal et sa Ends à Rouen, « Précis analytique des sciences, belles 
arts et arts de Rouen », 1900-1902. 


? Ocuvres de P., 1, p. 274. 
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e mettere a netto lo schema del meccanismo principale: « chaque 
roue ou verge d’un ordre, faisant un mouvement de dix figures 
arithmétiques, fera mouvoir sa prochaine d’une figure seule- 
ment » . Ma pit gravi fatiche gli costù l’esecuzione tecnica del 
progetto. Dovette farsi egli stesso operaio; saggiare e scegliere i 
diversi materiali, il legno, il ferro, il rame, l’avorio, l’ebano; 
abbozzare e rifare « piü di cinquanta modelli, tutti differenti »; 
vincere il senso d’irritazione e di disgusto suscitato nel suo animo 
dal maldestro tentativo di un imitatore, un orologiaio di Rouen; 
/rassegnarsi a render sempre pià complicata la struttura della 
macchina pur di semplificarne il funzionamento. 

Nel 1645 poté presentare al pubblico un primo esemplare 
della macchina: esemplare che dedicd al cancelliere Séguier, il 
quale lo aveva incoraggiato nel suo lavoro e, quattro anni dopo, 
gli procurd un « privilegio » che lo proteggeva contro la concor- 
renza di eventuali imitatori. Ma solo nel 1652 ne condusse a 
termine il modello definitivo, che si conserva nel Conservatorio 
Nazionale delle Arti e dei Mestieri a Parigi. 

In queste ricerche e lavori come nella Lettre dédicatotre al 
Séguier e nell’Azrs à ceux qui auront la curiosité de voir la Ma- 
chine arithmétique et de s’en servir (1645) vediamo precisarsi 
altri tratti della personalità di Pascal: una volontà di perfezione 
che non indietreggia davanti ad alcun ostacolo e non conosce né 
compromessi né distensioni; e un « disio dell’eccellenza », una 
coscienza di sé e del proprio valore, che lo trae ad arrogarsi con 
orgogliose parole il merito di aver tentato per il primo «una 
via nuova attraverso un campo tutto irto di spine, pur senza 
guida per aprirsi il cammino », e a sottolineare con compiacenza 
la gravità delle difficoltà incontrate e degli ostacoli superati. 


1 Cfr. la Lettre dédicatoire della macchina calcolatrice al cancelliere 


Séguier (Oeuvres, I, pp. 298-302). 
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D TS EN RE Re li SU EPA D MEN DEEE OT GE 


CAPITOLO II 


PORT-ROYAL 


Nel gennaio del 1646 Étienne Pascal, essendosi slogata una 
coscia in una caduta, dovette affidarsi alle cure di due gentil- 
uomini normanni esperti in chirurgia, Adrien Deschamps de la 
Bouteillerie e Jean Deschamps des Landes, che, insediatisi in 
casa sua, vi rimasero circa tre mesi. Con loro penetrd nella fa- 
miglia Pascal l’ideale religioso di Port-Royal, al quale essi eran 
stati da poco convertiti da un amico e discepolo dell’abate di 
Saint-Cyran, il dottor Guillebert, curato di Rouville: « grand 
serviteur de Dieu, qui gouvernait sa paroisse avec une piété très 
solide » * e il cui ardore di riforma religiosa aveva conquistato 
molti abitanti della regione di Vaux. 


Era Port-Royal un antico monastero femminile cisterciense, 
fondato nel 1204 da Mathilde de Garlande in una vallata sel- 
vaggia e paludosa nei pressi di Chevreuse, a sei leghe da Parigi. 
Sul principio del secolo decimosettimo ne era divenuta badessa, 


1 BEsoiGne, Histoire de l’abbaye de Port-Royal, Colonia, 1752, t. IV, 
p. 128, cit. in Oeuvres de P., I, p. 18. Sul Guillebert, v. SAINTE-BEUVE, 
Port-Royal, Paris, 1922’, t. I, p. 118. 
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sotto il nome di madre Angélique, Jacqueline Arnauld, che, 
come la Gertrude manzoniana ‘, era stata ancor bambina de- 
stinata al chiostro dal padre, Antoine Arnauld, avvocato al Par- 
lamento di Parigi, consigliere giuridico di principi e di grandi, 
illustre per la sua posizione sociale, la sua dottrina e la sua elo- 
quenza. Aveva vestito l’abito di novizia a otto anni; e ne aveva 
soltanto undici quando, nel 1602, le aderenze familiari le ave- 
vano ottenuto da Roma le bolle che la mettevano a capo della 
comunità di Port-Royal. 

Le condizioni dell’abbazia non eran certo tali da suscitare 
nell’animo di lei la vocazione per la vita claustrale. La disciplina 
era assai rilassata; il confessore, cosi ignorante « qu’il ne savait 
pas un mot de catéchisme »; le monache uscivano liberamente, 
portavano guanti e maschere, si recavano in carrozza a riunioni 
mondane, conservaväno ciascuna con gelosa cura la proprietà e 
la gestione della sua fortuna privata. « On ne communiait que 
de mois en mois et aux grandes fêtes. La Purification était ex- 
ceptée à cause que c'était le temps du Carnaval où l’on s’occupait 
à faire des mascarades dans la maison, et le confesseur en faisait 
avec les valets » *. Non dissimili, del resto, e talvolta peggiori, 
erano 1n quel tempo le condizioni di molti monasteri francesi. A 
Maubuisson, dove Jacqueline trascorse il periodo di noviziato, la 
badessa, Angélique d’Estrées, sorella della «belle Gabrielle », 
conduceva « joyeuse vie » e teneva presso di sé quattro figlie, che 
« passavano per sue damigelle di compagnia »; e le religiose non 
« sapevano nemmeno confessarsi » e, le sere d’estate, si recavano 


a passeggiare € a danzare in aperta campagna con i monaci di 
Saint-Martin de Pontoise. 


? Cfr. P. P. TromPro, Col Manzoni, tra Monza e Port-Royal, nel 
vol. Rilegature gianseniste, Milano-Roma, pp. 145-157. 


* Mémoires pour servir à l'histoire de Port-Royal, Utrecht, 1742, cit. 
da C. Gazier, Histoire du monastère de Port-Royal, Paris, 1929, p. 13. 
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À poco a poco, con il passar degli anni, la madre Angélique 
fini col sentir nascere in sé un senso di avversione per quella vita 
vuota € infingarda. Le passeggiate, le visite, le pratiche di devo- 
zione, la lettura di romanzi e delle Vite di Plutarco, non vale- 
vano à distrarre e a placare il suo animo, pieno di torbide in- 
quietudini, di confusi rimpianti. Essa comincid ad accarezzar 
l’idea di fuggire dal chiostro, di ritornare nel mondo, di «se 
marier quelque part ». Un periodo passato in famiglia, dopo una 
grave malattia, le fece sentir piû vive le lusinghe del mondo. In 
‘gran segreto, si ordin «un busto di balena, per sembrare pit 
. snella » ‘. 

In tale momento di smarrimento e di crisi la colse, nel 1608, 
l’appello della grazia, mentre ascoltava il mediocre sermone di 
un cappuccino capitato per caso a Port-Royal. « Pendant ce 
sermon, — raccontù poi, — Dieu me toucha tellement que, dès 
ce moment, je me trouvai plus heureuse d’être religieuse que 
je m'étais estimée malheureuse de l’être et je ne sais ce que je 
n'aurais pas voulu faire pour Dieu. ». | 

Seguirono, per la madre Angélique, mesi penosi d’inquietu- 
dine, di esitazioni, di lotte con le consorelle e la famiglia, finché 
il suo travaglio non si chiari e non si affermd nella risoluzione 
di riformare la vita della comunità e di ricondurla al rigore del- 
l’antica regola benedettina. Non piû letture profane, visite, di- 
vertimenti: clausura assoluta, comunione dei beni, povertà, vita 
di preghiera e di ascesi, dono intero di sé a Dio. 

Con quell’energia imperiosa che era il tratto dominante della 
sua personalità, la giovinetta riusci a vincere tutte le opposizioni 
e tutte le difficoltà, sino a passar sopra, — nella « journée du 
guichet » (25 settembre 1609), — agli stessi vincoli familiari, e 
ad attuare pienamente la riforma. In pochi anni, — per opera 
di lei, delle sorelle di lei (e specialmente di Jeanne, la mirabile 


1 Mémoires pour servir à l'histoire de P.-R., t. II, p. 257. 
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madre Agnès) e di altre religiose, — la comunità rifiorf tanto 
che François de Sales, dopo averla visitata nel 1610, poté dire 
che essa era « vraiment le port royal ». Anzi, la suggestione del 
suo esempio fini col conquistare altri monasteri, — da quelli 
vicini di Maubuisson e di Saint-Cyr a quelli di Tard, in Bor- 
gogna, e di Saint-Aubin e di Gomerfontaine, in Normandia, — 
che Port-Royal « gagna un à un, par l’action directe, par la pra- 
tique, en s’y mettant, en y allant » ”. 

Ma a piû tempestosi destini esso venne chiamato quando, nel 
1635, ne assunse la direzione spirituale Jean Du Vergier de Hau- 
ranne, abate di Saint-Cyran *. 


Personalità quanto mai discussa e discordemente giudicata, 
quella di questo prete basco: ammirato e venerato dagli amici e 
discepoli come «una delle piû vivide immagini del Cristo che 
mai avessero vedute »; esaltato dal Sainte-Beuve come « il Diret- 
tore cristiano per eccellenza »; raffigurato dalla tradizione come 
un apostolo e riformatore di tempra eccezionale; e, insieme, fatto 
oggetto, oggi non meno che tre secoli fa, di avversioni tenaci € 
di critiche spietate. 

Se l’accusa, mossagli un tempo dai gesuiti, di aver ordito, — 
insieme al suo amico e compagno di studi teologici, Cornelio 
Jannsen, vescovo di Ypres, — una vera € propria cospirazione 
contro la Chiesa, non è piü ripetuta da alcuno, non gli si à, 


* SAINTE-BEUVE, Port-Royal, t. I, pp. 187-180. 


? Sul Saint-Cyran, — oltre al Port Royal del SamnTe-BEUVE (li- 
vres Ier et II°) e all’'Histoire générale du mouvement janséniste di A. 
GaziEr, Paris, 1922, — v. ConsranTin, Du Vergier de Hauranne, in 


«Dictionnaire de théologie catholique », t. IV, coll. 1967-75; H. Bre- 
MOND, Histoire littéraire du sentiment religieux en France: t. IV, L'École 
de Port-Royal, Paris, 1920, chap. II e Ill; J. Laporte, La doctrine de 


Port-Royal, t. 1: Essai sur la formation et le développement de la doctri- 
ne: I, Saint-Cyran, Paris, 1923. 
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tuttavia, ancora perdonato di aver preso, nel Perrus Aurelius, le 
 difese delle « libertà » episcopali e gallicane contro Roma; e 
trovano pur sempre credito, tra gli storici di parte cattolica, le 
accuse di aver svalutato la pratica dei sacramenti, il culto dei 
santi, l’autorità papale, la gerarchia ecclesiastica e messo in circo- 
_ lazione un « calvinisme rébouilli ». Di recente, poi, la sua stessa 
personalità di uomo e di « riformatore » ha trovato un demoli- 
_ tore sagace € implacabile nel Bremond. Secondo il quale, egli 
sarebbe stato un « povero cervello incoerente », malato di « ciar- 
latanismo devoto » e di « megalomania sterile »; un visionario, 
pieno di progetti grandiosi, ma confusi e contradittori, e inetto 
a tradurli in atto; uno squilibrato, che, per la mania di dissimu- 
lare la propria attività sotto le apparenze di un « cospiratore 
. losco € tortuoso », puû esser sospettato « dei peggiori disegni », 
. ma al quale, a rigore, non si pud rimproverare che « une vague 
pointe d’illuminisme ». Uno « sventurato », insomma, dai nervi 
scossi e dalle idee insignificanti, che « merita soltanto la nostra 
pietà » *. 

Ora, non è dubbio che la figura del Saint-Cyran presenta 
molti aspetti sconcertanti e contradittori e, talora, grotteschi o 
puerili *. E non si pud accedere senza riserve all’opinione di chi 
ha voluto far di lui un riformatore, o «un factieux », di pri- 


maria grandezza. Ma è certo, altresi, — e lo stesso Bremond 
ha dovuto riconoscerlo, — che non fu neppure un uomo 
comune. 


Egli possedeva, anzitutto, il dono di parlare alle anime, e 
di esercitare su di esse un ascendente sicuro. E cid malgrado la 


! H. BrEMoND, op. cit, chap. II, passim. 

2 Tuttavia, — come osserva giustamente A. C. JEmoLo (1] gianse- 
nismo in Italia prima della Rivoluzione, Bari, 1928, pp. 49-50), — « molte 
delle movenze, degli episodi, dei detti di cui Bremond fa colpa a Saint- 
Cyran potrebbero valer del pari a demolire le pi belle figure della 
Chiesa ». 
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cordialità, la semplicità, la bonomia del suo fare. « Uno dei suoi 
principali doni era di acquistare autorità sugli animi, e di ren 
dersene signore ». Cosi uno dei suoi pit malevoli avversari: il 
padre Rapin *. E il Bremond, dopo aver ricordato l’ascendente 
che ebbe su donne «intelligenti ed eroiche », come Angélique 
Arnauld e Jeanne de Chantal, soggiunge: « Sul Bérulle, sul padre 
Condren, sul padre Bourgoing, sullo stesso Vincent de Paul e 
su moltissimi altri, egli esercitd a lungo una specie di fascino; il 
Richelieu, gran conoscitore di uomini, lo aveva scelto per ac- 
compagnare in Inghilterra Henriette di Francia e, piû tardi, gli 
fece l’onore di temerlo. Antoine Arnauld, infine, lo ascoltava e 
lo seguiva con la docilità di un fanciullo ». Non si potrebbe con- 
fessare piû chiaramente che il Saint-Cyran fu una forza: «una 
forza messa al servizio di una pietà ardente e contagiosa ». Nep- 
pure il Bremond ha potuto negargli un’« anima naturalmente € 
appassionatamente religiosa » o ricusare la propria ammirazione 
per «la sublimità greve, lenta, sottile, sempre sul punto di ca- 
dere nell’eccessivo, unica nondimeno per non so qual mescolanza 
d’intensità religiosità e di umanità » della sua « preghiera » *. 

Infine, se non gli si puô attribuire originalità di pensiero o 
di dottrine, si pud, tuttavia, parlare di un esprit de Saint-Cyran: 
di un complesso di atteggiamenti e orientamenti etico-religiosi 
che, pur non essendogli particolari, han ricevuto dai suoi scritti 
e dalla sua azione speciale risalto, si da informare di sé tutto il 
movimento portorealista. Un sentimento altissimo, quasi Sgo- 
mento, della sublimità di Dio; un’ardente volontà di abnegazione 
del proprio essere in lui; un caldo senso mistico della salute per 
grazia; una concezione severa della vita morale; una concezione: 
altrettanto elevata e severa della dignità e dell’ufficio del sacer- 
dote; una spiccata coscienza del valore dell’« ispirazione » inte-- 


! Histoire du jansénisme, t. 1, p. 75. 
? BREMOND, op. cit, PP. 39-41, 159-160. 
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riore e della « vocazione » individuale; una decisa tendenza a 


 subordinare la pratica sacramentale e gli esercizi di devozione 


al rinnovamento del cuore; un fermo, vigile spirito di autonomia 


_nei confronti sia del potere politico che dell’autocrazia papale: 


_ tali le sue caratteristiche essenziali ‘. 


Fu la direzione di Port-Royal che riveld, in un certo senso, 
il Saint-Cyran a lui stesso; e che schiuse alla sua attività, rimasta 
sino allora incerta e mal definita, nuove e piä precise possibilità. 
Tanto più che nello stesso tempo in cui egli assumeva la dire- 
zione della comunità, — trasferitasi dal 1625 a Parigi, nel Fau- 
bourg Saint-Jacques, — un piccolo gruppo di alici, tücchi dalla 
sua parola, — primi fra tutti l’insigne avvocato Antoine Le 
Maître, nipote della madre Angélique, i fratelli di lui, Simon 
Le Maître de Séricourt e Louis Le Maître de Saci, il Lancelot, il 
Fontaine, il de Bascle, il Gaudon, — si ritiravano a Port-Royal- 
des-Champs per vivervi, sotto la sua guida, una vita di peni- 
tenza e di santificazione. 

Pieno il cuore di confusi, ma ambiziosi presentimenti, il 
Saint-Cyran poté sperare di fare dell’antica abbazia cisterciense 
il centro donde s’irradiasse la suggestione, e il programma, di 
quella riforma della vita cristiana, di cui s’intratteneva, da anni, 
nei suoi colloqui epistolari con il Jannsen: quasi di un superiore 
cristianesimo, del quale le religiose e i « solitari » fossero la vi- 
vente, animatrice incarnazione. 

Bisognava, per questo, purificare il cristianesimo dagli ele- 
menti avventizi e mondani insinuatisi nella sua compagine negli 
ultimi secoli, affrancando la dogmatica dalle sottigliezze teolo- 
giche e dalle deformazioni razionalistiche degli epigoni della 
Scolastica e riconducendola alla tradizione dei Padri; restau- 
rando, nella questione della grazia, la dottrina di Agostino, 


1 Per maggiori particolari, v. l’opera citata di J. LaporTe. 
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sempre piû gravemente insidiata dal rinascente spirito « pela- 
giano » del secolo e dalle novità dei molinisti; ripristinando nella 
teologia morale e nella prassi peniténziale il rigorismo ascetico 
del Medioevo. Bisognava ravvivare negli animi la coscienza della 
radicale miseria dell’ uomo e della sovrana onniefficienza di Dio, 
l’ardore eroico della fede e il senso mistico della salute in Cristo, 
lo spirito d’intransigente scissione dal mondo € la volontà di 
lavorare alla propria salvezza in tremore € sgomento. Bisognava, 
infine, restaurare nella Chiesa l’autorità apostolica dei vescovi, 
minacciata dall’autoritarismo papale e dall’azione dei gesuiti, € 
ridare ai sacerdoti il senso della loro singolare dignità e della 
loro missione evangelica. 


Il Saint-Cyran mori nell’ottobre del 1643, pochi mesi dopo 
la sua scarcerazione dalla fortezza di Vincennes, dove lo aveva 
tenuto cinque anni, per motivi ancora non ben chiariti, l’infles- 
sibile avversione del Richelieu. Ma :l suo « spirito » sopravvisse 
nella madre Angélique e nella comunità da lei guidata; nei pro- 
seliti che, sempre pi numerosi, si ritiravano nella solitudine di 
Port-Royal; nei prelati che, come il Guillebert o il Singlin, 
avevan tratto dal suo insegnamento la suggestione a praticare € 
a propugnare una piü intima e rigorosa disciplina cristiana. 

Tre anni prima, egli aveva potuto salutare con gioia e con 
speranza la pubblicazione postuma dell’opera, in cui C. Jannsen 
aveva restaurato €, per cosi dire, codificato la dottrina agosti- 
niana «de humanae naturae sanitate, aegritudine, medicina » : 
l'Augustinus. E pochi mesi prima era uscita l’opera che, con le 
Provinciales e le Pensées, meglio interpretd ed espresse le esi- 
genze etico-religiose da cui, piû che dai tre tomi dell Augu- 
sinus, trasse alimento il giansenismo. L’aveva composta, sotto 
la sua influenza, il minor fratello della madre Angélique, colui 
che i contemporanei conobbero e celebrarono come il « grande 
Arnauld », il « teologo di Port-Royal »: Antoine Arnauld. 
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Scritto in una prosa limpida e ferma, secondo un lucidus 

_ardo particolarmente atto a gradire al nascente gusto classico € 
razionalistico del tempo, il trattato De la fréquente communion, 
— che insorgeva non già (come taluno ancora ripete) contro 
l’uso frequente dei sacramenti, ormai acquisito al cattolicesimo 
post-tridentino, bensf contro la « dévotion aisée », la quale ri- 
schiava di meccanicizzare la pratica carismatica *, — trovd fer- 
vida accoglienza in una larga cerchia di lettori: principi e bor-. 
ghesi, prelati e uomini di mondo, penitenti e belle signore. « Il les 
étonna, les fit réflechir, les édifia » *; a ‘esso Port-Royal andd 
decbitore di un nuovo afflusso di « solitari »; per virtä sua, ïl 
glansenismo, se non come dottrina teologica, come stato d’a- 
nimo, conquistù larghe, consapevoli adesioni nel clero e nel laï- 
cato francesi. 


IT 


Sorto come un movimento religioso inteso a restaurare, — 
insieme con la dottrina agostiniana intorno al peccato originale, 
la grazia e la predestinazione, — l’intimità della fede e la rigida 
disciplina etica e penitenziale del cristianesimo dei primi secoli, 
il giansenismo fu poi condotto da vari fattori, — le vicende 
della lotta contro il molinismo e il lassismo e la difesa dell’ Aw- 
gustinus, le accuse dei gesuiti e le persecuzioni di Luigi XIV, 
la mentalità teologale e lo spirito controversistico di alcuni suoi 


1 Il punto di vista dell’ Arnauld è chiaramente segnato da questo 
testo di San Giovanni Crisostomo, da lui citato: « Noi non stimiamo né 
coloro che si comunicano spesso né coloro che si comunicano di rado, 
ma solo coloro che si comunicano con una coscienza sincera, un cuore 
puro e una vita senza macchie ». 

2 SAINTE-BEUVE, op. ait., t. II, p. 166. 
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capi, e specialmente dell’ Arnauld, — a trasformarsi e a irrigi- 
dirsi sempre piû in una sètta e a logorarsi in interminabili di- 
scussioni teologiche e giuridiche. Cid che fini con il deformare e 
svigorire i suoi originari Mmotivi vitali, e con l’impoverire la sua 
efficacia spirituale. 

Tuttavia, come ormai è generalmente riconosciuto, il movi- 
mento giansenistico fu, in concreto, qualcosa di ben diverso da 
una semplice sètta non conformista e antigesuitica e presenta un 
interesse storico e ideale ben superiore a quello, meramente sco- 
lastico ed ecclesiastico, delle formule teologiche in cui si à 
espresso o con cui si è cercato di definirlo dottrinalmente *. 

Invero, all’origine di esso c’è stata una profonda esigenza 
religiosa: l’aspirazione a restaurare e a perpetuare in fervida 
continuità di vita quei valori dell’esperienza cristiana che si 1n- 
centrano nel mistero salutare della grazia. E il suo « spirito » 
ha esercitato sulla vita etico-religiosa del secolo decimosettimo €, 
in parte, di quello successivo un’influenza profonda, che non ha 
risparmiato neppure coloro che non ne hanno accettate alcune 
tra le piü caratteristiche tesi dottrinali *. 


* Cfr. le osservazioni di A. Omopro, La religione del Manzoni, nel 
vol. Figure e passioni del Risorgimento, Palermo, 1932, pp. 14-15. 

? Uno studioso cattolico non sospetto di filogiansenismo, J. CALVvET, 
scrive in proposito: « Au fond, le XVII° siècle a réfuté théologiquement 
le Jansénisme, mais il a adopté son esprit. C’est un fait; tous les grands 
chrétiens du XVII® siècle acceptent la thèse fondamentale du Jansénisme, 
sa conception de l'amplitude du péché originel, et son jugement pessi- 
miste sur la nature humaine. Leur « religion » consiste à traiter Dieu 
avec respect, avec gravité, avec crainte, eux-mêmes avec sévérité... C’est 
le pli janséniste. L'erreur janséniste porte sur de délicates questions de 
dogme et quelques-uns s’y entêtent; c’est le parti, c’est la secte. Mais 
tous les autres ont le pli et quand ils combattent la secte, ils restent animés 
de son esprit. Il est certain que le XVII° siècle. tourne autour de Port- 
Royal » (La littérature religieuse de François de Sales à Fénelon, Paris, 
1938, p. 529). 
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D’altra parte, nessuna delle controversie teologiche del pe- 
riodo della Controriforma giova, come quella svoltasi intorno 
alla dottrina giansenistica della « grazia efficace », a illuminare 


Ja natura della crisi in cui si trovd impegnata in quell’età la co- 


:\ 


scienza cristiana. 


Tale crisi si era iniziata in Francia, come negli altri paesi 
europei, nell’età della Rinascita, con il formarsi di una nuova 
cultura laica. Cultura non propriamente anticristiana, anche se 
proclive talora à comportarsi in modo tepido o indifferente ri- 
spetto ai problemi religiosi o 4l dogma: aliena, anzi, dagli ardi- 
menti naturalistici e panteistici del pensiero italiano del Cinque- 
cento. Ma, in ogni caso, affatto indipendente, nel suo intimo, 
cosi dall’autorità dottrinale e disciplinare della Chiesa come dai 
presupposti e dagli orientamenti teologici della cultura scola- 
stica; e nella quale era implicita una concezione della vita pro- 
fondamente diversa da quella del cristianesimo medievale. 

Anima di essa era quel nuovo sentimento della dignità e 
dell’autonomia dell’uomo, affermatosi primamente con l’Uma- 
nesimo € che aveva condotto, — attraverso lo studio e la cele- 
brazione degli antichi, elevati a modelli di una spiritualità supe- 
riore, — a riconsacrare la natura umana, ad attribuirle un suo 
proprio, immanente valore € a porre il fine della vita non piû 
nella fuga dal mondo, nella negazione ascetica e mistica di cid 
che c’è nell'uomo di puramente naturale e mondano, bensi nel 
libero, armonico, integrale sviluppo, in un’esistenza illuminata 
dal pensiero e dall’arte, della sua stessa humanitas. 

Certo, nell’età della Controriforma, molti degli entusiasmi 
e delle illusioni suscitati dalla scoperta dell’uomo e della natura 
e dalla restaurazione delle bonae litierae son caduti. Il gene- 
roso ottimismo della Rinascita, la sua fiducia in una libera € 
illimitata espansione delle energie spirituali e nella virtä rinno- 
vatrice del sapere non hanno resistito alla dura prova delle guerre 
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civili e della reazione religiosa e all’esame critico di un pensiero 
ansioso di meglio conoscer se medesimo, 1 suoi poteri € 1 suoi 
limiti. | ; | 

Allesaltazione umanistica dell’uomo, « publica creatura », 
centro della creazione, luce e anima del mondo, — quale si 
ritrova, ad esempio, nel De sapiente di Charles de Bouelles *, — 
il Montaigne, concludendo nei suoi Essais il ciclo delle esperienze 
ideali del Rinascimento, contrappone la sua scepsi, intesa a de- 
molirne le ambizioni e l’orgoglio, a dimostrarne «la vanité et 
la deneantise », a ragguagliarlo in tutto agli altri esseri naturali; 
all’entusiasmo pansofico del Rabelais e dei suoi contemporanei, 
la sua «ignorance savante qui se connaît»: la lezione, fatta 
di misura e di modestia, di uno spirito che ha messo in sé alla 
prova tutta la culturà della sua età, e ne conosce ormai tutte le 
insufficienze, le contradizioni, le superstizioni, i limiti. 

Pure, le essenziali conquiste del Rinascimento non sono an- 
date perdute, né sono venute meno le sue esigenze profonde. 
Già nel Montaigne la svalutazione dell’uomo non esclude la 
fedeltà all’ideale umanistico della saggezza o la devozione alla 
« buona signoria della Natura »; e lo scetticismo ha un signifi- 
cato limitato e provvisorio: di «una messa al punto », piû che 
di «una negazione della Rinascita » *. Vale nei confronti del 
passato; non pregiudica l’avvenire. Il pensiero non:si arresta alle 
sue conclusioni, ma procede oltre: bramoso di costruire, sulle 
rovine delle ideologie del passato, una nuova € piü sicura con- 
cezione del mondo e della scienza. 

Dalla lezione del Sanchez e del Montaigne come dalla dis- 
soluzione dell’enciclopedia aristotelico-scolastica, ormai corrosa 
da una critica secolare, e dalla crisi della cultura della Rinascita, 


* Cfr. E. Cassirer, {ndividuo e cosmo nella filosofia del Rinasci- 
mento, trad, di F. Federici, Firenze, 1935, PP. 142-148. 


* V. Lucr, Montaigne, Milano, 1935, pp. 68-60. 
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il Dur trae Lens argomento per condannare « la scienza 


dei libri » e le dispute dei dotti, l’autorità degli antichi € gli im- 


x 


prowvidi tentativi dei «#ovatores omnes », la « filosofña » sco- 
lastica e la « filologia » umanistica. Ma trae anche lo stimolo per 
osare una riforma integrale del sapere scientifico intesa a fon- 
darlo su principî evidenti, accertati con fermo rigore metodico. 

Nel pensiero, — che non pud dubitare di tutto senza affer- 
mare in modo incontrovertibile con questo stesso atto la propria 
realtà, — egli scopre il saldo punto d’appoggio sul quale far 
leva per sottrarsi alle istanze dello scetticismo e per muovere 
alla ricostruzione del sistema del sapere; nell’analisi matematica, 
lo strumento di una nuova scienza, dotata di assoluta validità 
razionale, suscettibile di uno sviluppo indefinito e capace di as- 
sicurare all’uomo il dominio delle forze naturali. 

D'altra parte, non si è perduta, anzi si è fatta piû consape- 
vole la convinzione che stava alla base della filosofia del Rina- 
scimento: la convinzione che la natura umana sia, al pari di 
quella fisica, un tutto autonomo, avente in sé la propria ragione 
e il proprio valore e suscettibile di esser spiegato juxta propria 
principia. E, insieme, la tendenza a cercare in essa il fonda- 
mento dell’etica, del diritto, dello stato, della stessa religione. 

Cosi, insieme con l’esigenza di una scienza autonoma, non 
riconoscente altra autorità che quella della ragione e dei suoi 
immanenti principi d’intelligibilità, matura nelle menti l’esi- 
genza di una morale autonoma: riposante non su presupposti 
trascendenti, ma su « l’equità e ragione universale che risplende 
in noi e che contiene in sé il germe di ogni virtü, probità e giu- 
stizia » *. E alla ragione, alla filosofia, alla « natura », — € ai 
moralisti dell’antichità, — si chiede un ideale di saggezza che, 
senza escludere il fine sovrannaturale dellesistenza insegnato 


1 P. CHarroN, De la Sagesse, Paris, 1632, t. IL, p. 359. 
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dalla religione, valga a regolare « la vita umana conforme allu- 
mana condizione » *. | | 

Tale tendenza trova espressione in Francia, sullo scorcio del 
secolo decimosesto e nei primi decenni del successivo, in una 
rinascita dello stoicismo, il cui pi autorevole iniziatore è Guil- 
laume du Vair e le cui suggestioni ideali, — dopo aver alimen- 
tato la « saggezza » del Montaigne e la « preud’hommie » dello 
Charron, — informano di sé l’etica del Descartes e la poesia del 
Corneille. È uno stoicismo nuovo, il quale svolge, pi che gli 
elementi ascetici € negativi dell’antica Stoa, quei motivi di essa 
che meglio rispondono al senso nuovo della dignità e dell’au- 
tarchia dell’uomo e della sua intrinseca capacità di dominare, 
con inflessibile volontà, gli eventi esteriori e se stesso. Non 
esclude l’ideale trascendente del cristianesimo; aspira, anzi, ad 
accordare l’etica di Seneca e di Epitteto con l’etica dell’Evan- 
gelio e a predisporre e avviare gli animi a questa. E la saggezza 
che insegna si congiunge spesso, come negli scritti di Guillaume 
du Vair, a una ferma, illuminata pietà. Ma, di fatto, reca in sé 
i germi di una religiosità nuova, tutta venata di tendenze razio- 
nalistiche e naturalistiche: una religiosità che confida soprattutto 
nelle forze dell’umano volere e nell’autonoma disciplina della 
ragione, che inclina a pensare, con Seneca, che «le temple de 
Dieu, c’est l'esprit de l’homme sage » (Charron) e alla quale 
rimane estranco il pafhos cristiano dell’anima che, persuasa della 
propria indegnità, si umilia e si nega, impetrando da Dio il pro- 
prio riscatto *. 

Tipico è, sotto questo rispetto, il caso del Montaigne. Il 
quale professa, bensi, un ossequio senza riserve e « sans agitation 
et trouble de conscience » alle credenze cattoliche e al magistero 


* Montaigne. k 


: MATE : ë s 
Cfr. le osservazioni conclusive di L. ZanTA al suo saggio su La re- 
naissance du stoicisme au XVI° siècle, Paris, 1914, p. 337 ss. 
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_<cclesiastico. E, anzi, pretende di confortare con gli argomenti 
del « pirronismo » gli insegnamenti della religione cristiana sulla 
museria nativa dell’uomo, e condanna le pretese della « chetive 
raison » a erigersi a giudice delle verità della fede, e chiude la 
sua Apologie de Raimond Sebond denunciando la vanità di 
ogni tentativo dell’uomo d’innalzarsi da sé al di sopra della sua 
condizione : 

« IL s’eslevera si Dieu lui preste extraordinairement la main; il s’esle- 


vera, abandonnant et renonçant à ses propres moyens, et se laissant haus- 
ser et soubslever par les moyens purement celestes. C’est À nostre foy 


\ 


Chrestienne, et non à sa vertu Stoïque, de pretendre à cette divine et 
miraculeuse metamorphose ». 


Ma, al tempo stesso, demolisce con la sua scepsi i postulati 
ideali su cui poggiava la concezione medievale dell’uomo e della 
realtà; e, disinteressandosi di ogni speculazione trascendente, 
limita la propria indagine alla conoscenza di sé e, in sé, della 
« forma intera dell umana condizione »; e, nell’elaborare la 
sua etica, prescinde da qualsiasi preoccupazione religiosa come 
da qualsiasi presupposto teologico. 

IL suo ideale etico à una virtä capace di « sostenersi da sé », 
con le sue proprie forze, senza bisogno di ausili soprannaturali 
o di leggi e sanzioni esteriori, « née en nous de ses propres ra- 
cines par la semence de la raison universelle empreinte en tout 
homme »: quella virtü che rende Socrate «obéissant aux 
hommes et aux Dieux, courageux en la mort, non parce que 
son âme est immortelle, mais parce qu’il est mortel ». E la sag- 
gezza che egli vagheggia e insegna, — e alla quale dovevano 
guardare come a modello gli honnêtes hommes dell'età di 
Luigi XIII, — è una saggezza puramente umana e mondana, 
che ignora il senso del peccato e l’inquietudine del trascendente 
(«ma conscience se contente de soy, non comme de la con- 
science d’un ange ou d’un cheval, mais comme de la conscience 
d’un homme»); che si fonda sull’abbandono fiducioso alla 
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natura, « doulx guide, mais non pas plus doulx que prudent et 
juste »; e che, nelle sue ultime e piû mature espressioni, Si 
allontana sempre piû dalle vie aspre e inamene dell’ascesi e del- 
l’eroismo morale per indulgere à un temperato epicureismo. 

In breve, saggezza umanistica e pietà cristiana tendono, 
negli Essais, a scindersi; o, pi esattamente, a realizzare una 
netta distinzione di principi, di giurisdizione, di compiti, valida 
a garantire l’autonomia dell’una € i diritti dell’altra e analoga 
a quella che si va determinando, nel domunio speculativo, nei 
rapporti tra filosofa e teologia. E la seconda appare bensi come 
il coronamento della prima, ma si sovrappone a questa senza 
risolverla in sé, né piegarla veramente a sé. Necessaria ad assi- 
curare all’ uomo la salvezza eterna, non appare perd necessaria 
a fondare e a garantire l’equilibrio e la fecondità della sua vita 
morale, che ha per.suo campo e per suo limite il mondo. Onde 
se il cristianesimo del Montaigne è un fatto incontestabile, della 
cui sincerità non c’è ragione di dubitare, esso resta tuttavia 
estraneo alla vita profonda del suo spirito e all’ispirazione essen- 
ziale del suo pensiero. Come osserva felicemente il Calvet, 
« Montaigne fait en homme son métier d’honnête homme et 
en chrétien son métier de chrétien »*. E la sua « piété» già 
preannuncia, e prepara, la religione delle honnétes gens e dei 
mondains del secolo successivo: di quanti, cioè, senza negare 
le credenze dei padri, professando anzi per esse un rispetto sin- 
cero, aspireranno a viver compiutamente nel mondo, a usufruire 
« honnêtement » dei suoi beni, a godere «loiallement » del 
proprio essere. 

NÉ gran che diverso da quello del Montaigne appare, mezzo 
secolo dopo, l’atteggiamento del Descartes: anch’esso ferma- 
mente e schiettamente devoto alla religione del suo re e della 
sua nutrice; ma anch’esso fautore di una concezione della vita 


* CaLver, op. cit, p. 7; cfr. Luczx, op. cit, pp. 128-120. 
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: NE d’ispirazione razionalistica e Fe che astrae da ogni 


presupposto teologico e che s’incentra nel concetto dell’auto- 
nomia del volere come del massimo valore della spiritualità: 
come quello che, « rendendoci assolutamente padroni di noi 
stessi, ci fa in certo modo simili a Dio ». E anch’esso convinto 
che l’uomo sia in grado di pervenire, « con le sole forze della 
sua natura », a realizzare la « piû alta e perfetta morale » e a 
conoscere € « amare Dio » : 

Per tal modo la morale viene distinta dalla « religione »: 
in modo cauto e graduale, ma sempre piû netto. Il Montaigne 
osservava che « l’usage nous faist veoir une distinction enorme 
entre la devotion et la conscience ». Pierre Charron, — che pur 
consacra le sue Trois Vérités alla giustificazione della fede cat- 
tolica, — sviluppandone nella Sagesse la lezione, dichiara che 
la preud’hommerie ha valore per se stessa, anche senza la rek- 
gion, e non esita a contrapporre l’una allaltra. L’una è « uni- 
versale », l’altra à « una virt speciale e particolare, distinta dalle 
altre e che pu esserci senza di esse, e senza probità »; l’una co- 
stituisce «l’eccellenza e la perfezione dell’uomo in quanto 
uomo », l’altra ne è solo l’integrazione e il coronamento * 

Non diverso significato hanno altri due motivi che ricor- 
rono in alcuni scrittori della prima metà del Seicento: l’apo- 
logia del «buon selvaggio », giusto, onesto, pio, quantunque 
ignaro della legge del Cristo; e l’esaltazione delle « virtü dei 
pagani »: di quegli «spiriti magni » dell’antichità, ai quali la 
tradizione mistica e agostiniana del Medioevo non riconosceva 


1 Lettera a P. Chanut del 1° febbraio 1647. Il Descartes aggiunge 
prudentemente: « Je n’assure point que cette amour soit méritoire sans la 
grâce, je laisse démêler cela aux théologiens ». 

2 P. CHARRON, op. ait., préface e L. II, chap. V. Cfr. F. Srrowski, 
Pascal et son temps, 1: De Montaigne à Pascal, p. 178 ss. 
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che splendida vitia e a cui ora si tende, invece, a schiudere le 
vie dell’eterna salvezza ‘. 

Gli è che non ci si limita soltanto ad affrancare l’etica dalla 
tcologia o a dissociare la moralità dalla « dévotion ». Si co- 
mincia pure a distinguere le religioni dalla religione, la fede 
degli umili da quella dei « filosofi » e dei « saggi », le verità 
parziali delle varie religioni positive da quella verità universale 
che è comune a tutti gli uomini pi. Spontaneamente, sotto l’in- 
flusso di molteplici fattori, — la stanchezza e il desiderio di 
pace ingenerati dalle stesse lunghe, atroci guerre di religione € 


dall’intolleranza confessionale e la crescente indifferenza per le. 


questioni e cavillazioni teologiche; la concezione, di origine 
stoica, di «nozioni comuni» insite per natura nello spirito 
umano € il sentimento dell’intrinseca dignità della persona mo- 
rale, le tendenze naturalistiche e panteistiche della filosofia 
della Rinascita e la critica radicale della dogmatica cristiana 
iniziata dai sociniani e dagli arminiani, — molti spiriti (come il 
Bodin in Francia, il Campanella in Italia, il Grozio in Olanda, 
l’Herbert di Cherbury in Inghilterra) si orientano verso l’ideale 
di una religione naturale e universale e quasi di un piû largo 
e comprensivo cristianesimo, abbracciante tutti coloro che vis- 
sero © vivono secondo giustizia € verità *; o, per lo meno, di 
una religione epurata da ogni elemento superstizioso e ricon- 


* Cfr. H. Busson, La pensée religieuse française de Charron à Pascal, 
Paris, 1933, p. 402 ss.; L. BLancHer, L’attitude religieuse des Jésuites et 
les sources du pari de Pascal, nella « Revue de Métaph. et de Morale », 
1919, N. 4, p. 509 ss. — Specialmente caratteristica della tendenza a ri- 
conoscere alle « virté dei pagani » efficacia positiva e a schiudere le vie 
della salvezza ai « saggi » dell’antichità, l’opera del La MorHEe LE VAYER 
su La Vertu des payens (1647). 

2 Cfr. W. Divrey, L'analisi dell'uomo e l'intuizione della natura 
dal Rinascimento al sec. XVIII, Venezia, 1927, t. [, p. 123 ss. 
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_ dotta alle fonti della vita morale, quale quella di cui lo Charron 
| traccia l'immagine nel trattato De la Sagesse: 


__ «De tant de diverses religions et manières de servir Dieu, qui sont 
ou qui peuvent être au monde, celles semblent être plus nobles et avoir 
plus d'apparence de vérité, lesquelles, sans grande opération externe et 
corporelle, retirent l’âme au dedans et l’élèvent, par pure contemplation, 
à admirer et adorer la grandeur et majesté immense de la première cause 
de toutes choses, et l’être des êtres, sans grande déclaration ou détermi- 
nation d’icelle, ou prescription de son service ». 


Se l’ateismo rimane pur sempre «une monstruosité, que 
fon n'ose ni afficher ni même avouer » *, non si esita, invece, 
a opporre alla religione superstiziosa del volgo quella del filo- 
sofo, che serve Dio « de coeur et d’esprit »; alla devozione in- 
tollerante del « bigotto », la pietà illuminata del « deista » : 

l’Athée seul nie la Divinité, 
Le Bigot, pirement, meilleur-que Dieu s’estime, 


Le Déiste entre tous l’adore en vérité, 
Attendant qu’il parvienne où son but termine *. 


Né molto diverso à, nei suoi presupposti teoretici, l’orienta- 
mento ideale implicito nella nuova scienza della natura. Come 
l’etica o la politica, anche la fisica si distacca dalla teologia € 
aspira a farsi parte per se stessa e non aver pi altro fonda- 
mento che la « maturità della ragione ». Cosf, accanto alla verità 
della rivelazione, si afferma la verità della natura: di una na- 
tura che ha immanente in sé il suo significato e la sua razio- 
nalità e per conoscer la quale sono pienamente sufficienti « sensi, 
discorso € intelletto ». 


1 H. Busson, op. cit., p. 80. 

2 À l’ultima strofa dell’ Antibigot ou les Quatrains du déiste: uno 
scritto d’ignoto autore del primo Seicento — discusso e attaccato dal 
MersenNe nel suo trattato su L’Impiété des déistes, athées et libertins 
(1624) — pubblicato integralmente per la prima volta dal LacHÈvrE nel 
suo Voltaire mourant, Paris, 1908. Cfr. Busson, op. cif., pp. 102-109. 
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Non mancano, infine, nella Francia della prima metà del 
Seicento, spiriti affatto areligiosi o irreligiosi, — transfughi 
della Riforma, epigoni del « libertinismo spirituale » o del natu- 
ralismo del Cinquecento, cultori di scienze occulte, epicurei o 
« materialisti » in senso deteriore, esprits forts sui quali non 
son rimaste senza influenza le suggestioni del pensiero italiano 
del Rinascimento, — di cui non conosciamo distintamente le 
fisonomie particolari, ma la cui esistenza ci è attestata, oltre che 
dal supplizio del Vanini e del Fontanier e dal processo di Théo- 
phile de Viau, dagli scritti del Mersenne, del Garasse e di altri 
apologisti cattolici dell’epoca e dagli intendimenti apologetici 
dello stesso Descartes *. 

Senza dubbio, non bisogna sopravvalutarne l’importanza. 
Non solo perché il loro Hbertinage ha avuto soltanto manifesta- 
zioni sporadiche o sotterranee, di limitata efficacia *, e interessa, 
piü che la storia della vita spirituale o del pensiero, quella del 
costume; ma anche perché il contenuto ideale di esso è, in 
fondo, povera cosa. 

In sostanza, la « filosofia » di questi athéistes o libertins 
un miscuglio di scetticismo e di edonismo. Uno scetticismo che 


! Sui Zbertins del sec. XVII, F. Srrowskt, Pascal et son temps, I, 

pp. 126-149; H. Busson, op. «it.; F. LacHèvre, Le procès du poète T. de 
Viau, Paris, 1909; Disciples et successeurs de T° de Viau, Paris, 1911; 
Le libertinage au XVII siècle, Mélanges, Paris, 1920. — Sulla storia del 
termine bertins per designare coloro che si erano «affranchis de l’en- 
seignement dogmatique ou de la pratique de la morale religieuse », cfr. 
Busson, op. ait., p. 6 ss. e Le sources et le développement du rationalisme 
dans la littér. franç. de la Renaissance, Paris, 1922, ch. X. — Sull'in- 
fluenza del pensiero italiano del Rinascimento, H. CHarBonnez, La 
pensée italienne au XVI siècle et le courant libertin, Paris, roro. 
LEES Come osserva il CALVET, op. cit., p. 15, se mai piä numerosi erano 
i mondains, «respectueux de la religion par dignité d'esprit et par con- 
venance sociale, mais n’attendant rien de la religion, et cherchant à 
constituer une morale indépendante ». 


34. 


si avvale dei motivi « pirroniani » degli scritti del Montaigne 
e dello Charron per cercar di giustificare la propria indifferenza 
in materia religiosa. Un edonismo che mira come a suo ideale 
a quell’immagine di virtü, tratteggiata dal Montaigne nei suoi 
ultimi Essais (una virtä avente « pour guide nature, fortune et 
volupté pour compaignes », « ennemie professe et irreconciliable 
d’aigreur, de desplaisir et de contrainte »); ma che, pié che dot- 
trina,  abito di vita: espressione di una società che aspira a sot- 
trarsi a qualsiasi disciplina ascetica e a godere liberamente dei 
piaceri del vivere. Nei migliori dei suoi adepti si orienta verso 
un ideale di compitezza mondana, di equilibrato dominio degli 
impulsi e degli affetti e di umana socievolezza; nei peggiori, à 
semplicemente incredulità o scostumatezza. 

Invero, venuto meno il principio teologico della morale, che 
cosa rimaneva a regolare la condotta? La natura, insegnavano il 
Montaigne e lo Charron: «la nostra grande e possente madre 
Natura », che sola è diritta e sana e sola à in grado di guidarci 
« felicemente e sicuramente ». Ma la norma del sequere natu- 
ram era troppo debole legge per chi ancor ieri aveva bisogno 
di esser infrenato dalla disciplina ecclesiastica e dal timore dei 
castighi oltremondani. Ed era facile, e gradevole, confonder la 
natura con l’istinto, ed elevare l’arbitrio individuale a norma di 
vita. La conseguenza non poteva essere che il Ubertinage, la 
licenza del pensiero e la sregolatezza dei costumi, e un'irreli- 
giosità rumorosa, beffarda, priva di qualsiasi seria consistenza. 


Certo, nella società francese del Seicento, — una società 
dominata, anche nella vita etico-religiosa, dalla tendenza all’u- 
nità, all’ordine, alla disciplina, — tutte queste nuove e irre- 


quiete tendenze spirituali hanno una risonanza limitata: affo- 
rano in circoli ristretti, in spiriti solitari. Sono bensi i germi di 
quella religione della raison che si affermerà vittoriosa con l’Illu- 
minismo. Ma, nel secolo decimosettimo, il loro sviluppo  osta- 
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colato e ritardato, oltre che dalla vigilanza dell’autorità ecclesia- 
stica, da una profonda rinascita dello spirito cattolico, la quale 
si esprime in forme diversissime € talora contrastanti, — dal- 
l’«umanesimo devoto » di François de Sales al misticismo del 
Bérulle e dei suoi discepoli dell’Oratorio, dal rigorismo dei gian- 
senisti al quietismo del Fénelon, dalle opere di carità di Vincent 
de Paul alle meditazioni speculative del Malebranche o alla filo- 
sofia della storia del Bossuet, — ma che tutte testimoniano di 
un fervore e di una pienezza religiosa, quale nessun « fanfaron 
du libertinage » poteva intaccare ”. | À 

Tuttavia, pur riprendendo sicuro il proprio dominio nelle 
coscienze e nella vita sociale, il cattolicesimo è condotto, dalla 
mutata situazione storica, ad allontanarsi gradualmente dagli 
ideali del Medioevo per seguire in una certa misura la generale 
evoluzione degli spiriti. 

In un’opera pubblicata una quindicina di anni or sono”, il 
Groethuisen ha studiato € ricostruito con molta finezza, — at- 
traverso l’analisi di libri di teologia, di devozione, di morale o 
di critica e polemica dei costumi, — l’evoluzione che, nel corso 
di quel secolo e del successivo, subirono, nella coscienza dei 
fedeli come nelle dottrine dei teologi, le idee religiose e le stesse 
fondamentali credenze cattoliche. 

Nei fedeli, « c’è, da una parte, diminuzione della fede, cioè 
cangiamento nello stesso modo di credere; dall’altra, restrizione 
o riduzione della fede, ossia, eliminazione progressiva di alcuni 
elementi di essa ». Si trasformano cosi, in modo graduale ma 
irresistibile, le idee e i sentimenti relativi alla morte e all’oltre- 


__* Sulla rinascita cattolica in Francia nel sec. XVII, v. CaLvET, op. 
cit.; H. Bremonn, Hist. litt. du sentiment religieux en France, 11 voll., 
Paris, 1916-33; PruNEL, La renaissance catholique en France au XVII 
siècle, Paris, 1921; PourraT, La spiritualité chrétienne, t. IV, Paris, 1928. 

? Les origines de Vesprit bourgeois en France. 1: L'Église et la 
Bourgeoisie, Paris, 1927. 
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tomba, al peccato originale e al peccato attuale, alla grazia € 
alla predestinazione, ai rapporti tra vita religiosa e vita morale 
e sociale. E certe credenze e certe pratiche proprie del cattoli- 
_cesimo medievale sono a poco à poco lasciate cadere, come 
forme ormai vuote di contenuto, mentre altre vengono spogliate 
dei loro elementi specificamente religiosi e, per cosi dire, secola- 
rizzate. Per tal via, senza averne sempre consapevolezza, gli 
honnêts hommes, pur continuando a professare e praticare le 
: credenze cattoliche, cominciano a formarsi un’etica propria, un 
modo nuovo di guardare alla vita, di sentirne i problemi e i 
doveri. 

E, d’altro lato, « la crise de conscience se double d’une crise 
de doctrine »: in quanto le concezioni dei teologi son condotte, 
in maniera piû o meno consapevole, a tener conto della gene- 
rale evoluzione degli spiriti e a partecipare di essa. 

Nulla di piû significativo, a questo riguardo, dell’atteggia- 
mento dei gesuiti. I quali, pur essendo i piû alacri e intransi- 
genti difensori dell’autorità chiesastica e dell’ortodossia teolo- 
gica, recano, nondimeno, nella loro azione uno spirito per molti 
aspetti nuovo. 

Bramosi di consolidare e d’ingrandire, insieme con le for- 
tune della Compagnia, l’autorità e la sfera d’influenza della 
Chiesa, informando ai suoi insegnamenti e alle sue direttive 
tutta la vita individuale e sociale, e, d’altro lato, portati dalla 
loro stessa attività di educatori, di confessori, di direttori di co- 
scienza, di missionari a operare nel mondo laico e a rendersi 
esatto conto della sua progressiva trasformazione, essi non esi- 
tano, infatti, ad attenuare o a modificare quegli aspetti della 
tradizione cattolica che piû contrastano con lo spirito dei tempi 
nuovi. 

Cosi, nell’apologetica, essi accentuano, in opposizione con 
il duro pessimismo di Lutero e di Calvino, i motivi piû acco- 
glienti, piüconsolanti dell’Evangelio e tendono a presentare il 
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cristianesimo come un sistema di verità le quali, nonché repu- 
gnare alla « ragione » € alla « natura », sono pienamente con- 
formi alle loro piû vere esigenze. 

Cosf, nella prassi penitenziale, si preoccupano di adattare 
alla mutata situazione psicologica é sociale il sistema etico-disci- 
plinare della Chiesa e di mitigarne il rigore, interpretandone le 
norme in guisa da restringere l’ämbito delle azioni vietate € 
da allargare, invece, quello del lecito. E a tale scopo si valgono 
in sempre maggior misura dei procedimenti della casistica, — 
già grandemente sviluppatasi negli ultimi secoli del Medioevo 
in conseguenza della crescente forma legalitaria assunta dalla 
teologia morale, — e dei principi del probabilismo, elaborati 
sullo scorcio del secolo decimosesto dal domenicano Bartolomeo 
Medina. Non che vogliano « mettre des coussins sous les coudes 
des pécheurs ». Cid di cui si preoccupano è di conservare o di 
conquistare alla Chiesa le anime, non scoraggiandole con pre- 
scrizioni © esigenze troppo rigorose, non chiedendo a tutte le 
virtà eroiche che sono di poche e offrendo, invece, a tutte 1 
benefici della comunione carismatica della Chiesa. Percio, 
mentre, da un lato, attenuano la durezza della disciplina peni- 
tenziale, sino a dichiarar sufficiente per l’assoluzione la sem- 
plice attrizione dei peccati, dall’altro, dànno sempre maggior 
sviluppo all’uso della frequente confessioné e comunione, al 
culto dei santi, alle pratiche devote. Ai tiepidi, agli indifferenti, 
agli stessi « deisti », non chiedono il sacrificio radicale dei loro 
abiti di pensiero e di vita, ma soltanto di supplire al difetto di 
fede con la devozione letterale, di vivere come se credessero :. 

Infine, nella teologia dogmatica, elaborano e difendono, in 
contrasto non solo con il predestinazionismo dei riformati ma 


© V. in proposito la Demonstration de l’immortalité de l'âme (1637) 


€ La Défense de la vertu (1641) del padre A. Srrmonp. Cfr. BLANCHET, 
art. € riv. cit., P. 415 S$. - 


con la stessa tradizione agostiniana, una dottrina che riconosce 
una funzione positiva, nel processo della giustificazione, all’ini- 
ziativa dell uomo: il molinismo. 

Rappresentava essa un tentativo di risolvere in modo pit 
plausibile e, insieme, piû consono alle esigenze fatte valere dalla 
cultura umanistica il problema capitale della soteriologia cri- 
stiana : quello del rapporto tra grazia divina e libertà umana. 

Com'è noto, il cristianesimo, — da Agostino, anzi da Paolo 
in poli, — si à sempre travagliato nello sforzo di accordare i 
‘due termini dell’antinomia, ciascuno dei quali rappresenta 
unesigenza essenziale della coscienza cristiana e non pud, 
quindi, esser affermato per se stesso, a esclusione dell’altro, 
senza comprometterne i valori vitali. Ché se, da un lato, esso 
deve affermare senza restrizioni l’assoluta gratuità e onnieff.- 
cienza della grazia, non pud, d’altro lato, negare l’autonomia e 
 lefficacia dell’azione umana senza negare l’uomo stesso in 
quanto personalità spirituale e senza fare di Dio una potenza 
despotica e arbitraria. Di qui a un tempo il permanente con- 
flitto dei due termini e il loro permanente richiamarsi e impli- 
carsi a vicenda. E di qui lo sforzo della Chiesa per mantenere, 
tra le posizioni opposte in cui il contrasto tende sempre a pola- 
rizzarsi, quella medietà che solo pud permetterle di sodisfare 
le sue esigenze. 

Cosi se, per ispirazione di Agostino, essa ha condannato nel 
quinto secolo la dottrina del monaco britanno Pelagio, — che 
sulla negazione dell’ereditarietà del peccato di Adamo fondava 
la piena integrità dell’umano volere e la sua capacità di conse- 
guire da sé la perfezione morale, — d’altra parte, pur esal- 
tando nel vescovo d’Ippona il « dottore della grazia », si è di 
fatto guardata dall’accettarne in blocco le dottrine e ha cer- 
cato piuttosto di attenuarne o di velarne l’asprezza. Anche 
perché esse rischiavano di condurre, praticamente, à un rigo- 
rismo morale contrastante con le direttive della Chiesa: ormai 
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riluttante a imporre alla totalità dei fedeli un ascetismo eroico 
che avrebbe scoraggiato i piû e infirmato la sua forza di espan- 
sione nel mondo. Senza contare che la funzione mediatrice 
attribuita alla Chiesa da Agostino imponeva un’organizzazione 
giuridica delle buone opere difficilmente conciliabile con la 
teoria della predestinazione ”. 

S’intende, quindi, come la dottrina agostiniana abbia subito, 
nel corso del Medioevo, una lenta, progressiva mitigazione: 
conforme, del resto, alle tendenze generali del pensiero scola- 
stico, mirante a collegare armonicamente all’ordine soprannatu- 
rale quello naturale e umano, accordando insieme, in una sin- 
tesi gerarchica e feudale, ragione e fede, filosofñia € teologia, 
Aristotile e l’Evangelio. 

Quando, nel secolo decimosesto, lo spirito mistico non riusci 
piä a trovare il proprio appagamento nelle forme tradizionali 
del razionalismo teologico, della disciplina penitenziale e dell’or- 
ganizzazione chiesastica e aspird ad attuare, nell’intimità della 
fede, una diretta e personale comunione con Dio, il problema 
della grazia tornd al centro della vita religiosa e della specula- 
zione teologica. Sotto la suggestione di molteplici esigenze, le 
quali trovarono una potente individuazione storica in Lutero 
e in Calvino, esso s'impose alla coscienza cristiana con un’in- 
tensità nuova. Risorsero ansiose negli animi le antiche domande 
circa la giustificazione e la libertà e la grazia; ‘e, ancora una 
volta, le tendenze in contrasto si differenziarono e polarizzarono 
in correnti avverse. 

Il contrasto, d’altra parte, ricevette nuovo contenuto e 
nuovo significato dal fatto che si svolgeva su un piano diverso: 
e piû vasto di quello del pensiero medievale. Infatti, mentre i 
protagonisti della Riforma si accordavano nel ribadire € nel- 


* Cfr. A. Omopso, L’esperienza etica dell’'Evangelio, Bari, 1921, 
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_ Pesasperare le tesi agostiniane della radicale corruzione e impo- 
 tenza della natura umana, della salute per pura grazia, del 
servo arbitrio, della predestinazione ante praevisa merita, nella 
cultura del Rinascimento si affermava, invece, una fede sicura 
nella « virtü » dell’uomo, come autonomo artefice di sé e del 
suo proprio destino, appena velata dall’ombra remota del tra- 
scendente. 

Nel Concilio di Trento, la Chiesa cattolica, fedele alle sue 
direttive tradizionali, riaffermd a un tempo la debolezza nativa 
_ dell’uomo e l’integrità del suo arbitrio, l’onnipotenza della 

grazia € l’efficacia dell’azione dell’uomo, la necessità della 
« fede » e la necessità delle « opere », e cercd di far loro parte 
in misura proporzionale nel processo della giustificazione. Ma, 
schbene cercasse d'interdire ogni ulteriore discussione in ma- 
_teria, non poté impedire che l’antinomia si perpetuasse nel suo 
seno come contrasto tra due indirizzi teologici: il primo, che si 
conservava fedele all’agostinismo; l’altro, che se ne discostava 
sempre piû. 

AI progressivo affermarsi di quest’ultimo concorsero, — in- 
sieme con la necessità di reagire sempre pi nettamente al pre- 
destinazionismo e al rigorismo etico dei riformati, — le ten- 
denze autoritarie del cattolicesimo post-tridentino e le esigenze 
della disciplina delle buone opere, in quanto allargare l’ämbito 
dell’arbitrio umano significava ampliare la sfera d’azione della 
Chiesa, sua suprema regolatrice. 

Si spiega cosi come un'’organizzazione tipicamente autori- 
taria e reggimentale quale la Compagnia di Gesü dovesse rico- 
noscere se medesima e dare tutto il suo appoggio alla dottrina 
svolta da uno dei suoi membri, lo spagnolo Luis de Molina, nel 
trattato Concordia lhberi arbitrii cum gratiae donis, divina prac- 
scientia, providentia, praedestinatione et reprobatione (1588). 

Per il Molina, la natura umana è, malgrado il peccato ori- 
ginale, organicamente intatta: la colpa di Adamo non avendola 
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vulnerata nelle sue facoltà costitutive, — che sono tuttora quali 
sarebbero state se l’uomo fosse stato creato #7 puris naturalibus, 
—— ma solo spogliata dei doni preternaturali concessi da Dio ad 
Adamo. Quindi, l’uomo possiede tuttavia nella sua inteorità 1l 
libero arbitrio, se pure privato del vigore che teneva dalla giu- 
stizia originale; e con esso il potere di effettuare, « con il solo 
concorso generale di Dio, e senz’altro aiuto o dono della grazia, 

tutte le opere moralmente buone che rientrano nei suoi fini 

naturali ». 

Affinché possano conseguire il loro fine sovrannaturale, Dio 
largisce a tutti gli uomini gli aiuti necessari sotto forma di una 
grazia preveniente o sufficiente, la quale perd non annulla la 
libertà del volere, ma la conferma e la potenzia. Che poi tale 
grazia divenga o no realmente efficace, — tale, cioè, da ispi- 
rare opere soprannaturalmente meritorie, — dipende « come da 
sua vera e propriissima causa » dall’uso che ne fa l’umano vo- 
lere: dal suo consenso o dal suo dissenso. Consenso, o dissenso, 
previsto da Dio sin dall’eternità, ma nondimeno affatto libero. 

Infatti, Dio, — oltre che dei puri possibili e delle cose alle 
quali si estende la sua potenza, — possiede una terza e media 
scienza, in virtà della quale prevede tutto cid che ciascuna vo- 
lontà creata « farebbe liberamente se avesse a trovarsi in questa 
o quella o qualsiasi altra condizione, pur potendo, se volesse, 
fare tutto l’opposto »; e, quindi, il consenso o dissenso che da- 
rebbe, in determinate circostanze, a questi o quelli aiuti della 
grazia. Tuttavia, con tale previsione del contingente condiziona- 
tamente futuro, Dio non fa che esso avvenga, non lo prede- 
termina; ma solo antivede come e perché avverrebbe. Onde, 
quando largisce à una volontà creata un aiuto che prevede 
efficace, invece d’un altro che prevede inefficace, l’efficacia 
della grazia dipende pur sempre dal libero consenso di tale vo- 
lontà: «il libero arbitrio non farà una data cosa, o l'opposta, 
perché Dio ne ha prescienza; ma, al contrario, Dio ne ha pre- 
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scienza perché il libero arbitrio, per la sua innata libertà, la 
 farà, pur potendo, se volesse, fare l’opposto ». 

Analogamente si risolve il problema della predestinazione : 
nel senso, cioè, che Dio predestina alla giustificazione € alla 
gloria coloro che prevede che faranno, liberamente, buon uso 
dei doni della grazia *. 

Ora, se il molinismo riusciva cosi a un’innegabile rivaluta- 
zione della libertà e dell’efficacia positiva dél volere umano, 
segnava perd un distacco troppo netto dalla tradizione patristica 
é medievale per non incontrare aspre opposizioni negli ambienti 
teologici ed ecclesiastici rimasti piä intimamente fedeli a essa: 
soprattutto tra gli agostiniani e i tomisti *. 

Invero, l’affermazione dell’integrità dell’umano arbitrio sem- 
brava rinnovare l’errore dei semipelagiani; la dottrina della 
grazia sufficiente e della sczentia media, compromettere l’onni- 
efficienza della grazia e annullare il mistero della predestina- 
zione. Nella concezione del Molina, — e piû ancora di alcuni 
suoi seguaci, come il Leys, — il Dio di Paolo e di Agostino, che 

solo dà «il volere e il fare » e innanzi al quale l’anima si umi- 
liava sino quasi ad annullarsi, appariva rimpicciolito e immise- 
rito: simile, piû che a un sovrano assoluto, a un monarca « che 


I] Molina lascia impregiudicata la questione se la predestinazione 
si debba concepire come anteriore o posteriore a tale previsione, ossia 
ante o post praevisa merita. Nel primo senso, la intesero il Suarez e il 
Bellarmino; nel secondo, piä conforme allo spirito della dottrina del 
Molina, il teologo piä di frequente chiamato in causa da Giansenio, 
Leendert Leys (Leonardo Lessio). 

2 La dottrina del Molina trovd subito forti opposizioni tra i dome- 
nicani spagnol: il Bañez, l’Alvarez e altri. La questione, richiamata à 
Roma da papa Clemente VIII nel 1596 e discussa da una commissione di 
cardinali nella Congregazione De auxihis, fu, pi che risolta, troncata 
nel 1607 da papa Paolo V col lasciare libertà ai due indirizzi teologici, 
interdicendo solo ai fautori di ciascuno di accusare di eresia 1 seguaci 
dellaltro. 
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_sia sceso a patti con 1 propri sudditi e sia alla ricerca di una 


formula conciliante i suoi diritti con quelli del suo popolo » *. 

Né meno gravi opposizioni incontrarono i sistemi etici € 
disciplinari dei gesuiti. Spiaceva la prevalenza in essi data al- 
l'estrinseco sullintrinseco, alla devozione letterale sulla carità 
del cuore. Preoccupava l’ottundimento e svigorimento della co- 
scienza morale a cui rischiava di condurre l’abuso della casistica, 
con l’indulgere alle transazioni tra Dio e il mondo e con l’adu- 
sare gli animi a sofisticare intorno ai motivi reali delle azioni € 
alla loro possibile liceità. E, piû in generale, pareva che, dispe- 
rando di poter innalzare gli uomini sino all’altezza dell’Evan- 
gelio, i gesuiti abbassassero l’Evangelio al livello della fiacchezza 
degli uomini, con il pericolo di deformarne od obliterarne 1 va- 
lori essenziali. 


Tali i sentimenti e le preoccupazioni da cui si generd, in- 
torno al 1630, un generale moto di reazione contro l’« umane- 
simo devoto » e gli orientamenti dottrinali e pragmatici dei 
gesuiti; e da cui trasse vigore e determinatezza storica il gian- 
senismo. Il quale, prima che una dottrina o una sètta, fu uno 
stato d’animo, e non ristretto a pochi solitari, ma diffuso in 
larghe zone del clero e del laicato francese: anche tra coloro che 
del giansenismo non accettarono poi gli enunciati teologici € 
gli atteggiamenti pratici *. E rappresentd, in sostanza, un tenta- 


1 B. GROETHUYSEN, Op. cit., P. III. 

? Lo stesso Bremonn lo riconosce: « Dès avant 1640, je ne sais quelle 
défiance, plus ou moins justifiée, mais assez générale et assez vive, 
planait sur les oeuvres de nos humanistes, défiance qui devait faciliter 
la victoire prochaine de leurs adversaires » (His. litt. du sentiment re- 
ligieux en France, t. 1: L’humanisme dévot, Paris, 1916, p. 388). In que- 
sto senso, à esatto dire con il REBELLIAU che «le jansénisme était comme 
attendu » (Lavisse, Histoire de France, t. VIL, p. 89). Cfr. pure A. C. 
Jemoto, 1] giansenismo in Italia prima della Rivoluzione, pp. 43-46. 
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tivo per arrestare e soffocare in sul nascere le nuove tendenze 
_manifestatesi nel cattolicesimo dopo la crisi del secolo decimo- 
sesto € per ricondurlo a quelle posizioni ideali che avevano il 
loro fondamento e il loro presidio nella tradizione agostiniana 
e il loro fulcro nel concetto della radicale impotenza dell’uomo 
a conseguire vere conoscenze e vere virtä senza un ausilio stra- 
ordinario e assolutamente efficace di Dio. 

Ché questo appariva ai giansenisti l’unwm necessarium: il 
principio in cui s’incentra tutta la dogmatica cristiana e tutta la 
. wita carismatica della Chiesa. E questo era, di fatto, l’insegna- 
mento cristiano piü gravemente e direttamente minacciato dalla 
 nuova cultura sorta dalla Rinascita :. 

Di qui il profondo interesse storico della controversia che 
mise gli uni di fronte agli altri, nella questione della libertà e 
della grazia, molinisti e giansenisti. 

In forma meno intensa e in una cerchia molto pi ristretta 
essa rinnovo, in seno al cattolicesimo post-tridentino, il confiitto 
ideale già manifestatosi, nel secolo decimosesto, nella posizione 
radicalmente diversa assunta di fronte al problema del valore e 
dei poteri dell’uomo dai protagonisti del Rinascimento e da 
quelli della Riforma. Invero, cid che, in ultima analisi, i gian- 
senisti han combattuto nel molinismo à stato qualcosa che tra- 
scendeva il molinismo stesso: quella fede sicura nelle forze au- 
tonome della « natura » e della « ragione » che caratterizzava 
la cultura umanistica e che, sviluppandosi e acquistando co- 
scienza di sé, doveva condurre la società moderna ad affrancarsi 
dall’involucro medievale che in parte ancora l’avvolgeva € a 
organizzarsi su basi puramente « razionali » e mondane *. 


1 Cfr. E. Cassirer, La filosofia dell’ Illuminismo, trad. it. di E. Pocar, 
Firenze, 1935, pp. 198-190. 


2 Cfr. J. CaLver, op. cit., p. 149. Che tale reazione all’« umanismo » : 


si sia affermata in nome e nelle forme dell’agostinismo non pud stupire, 
chi pensi che « l’éternelle raison d’être de l’augustinisme c’est de rester 
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Certo, sarebbe eccessivo affermare, con il Sainte-Beuve *; Che 
i giansenisti hanno intravisto l'Illuminismo: la sovranità della 
ragione e la bontà della natura, Voltaire e Rousseau. Sta di fatto, 
perd, che ebbero il presentimento di un pericolo incombente 
sopra la coscienza cristiana e che vollero soffocarlo in germe. 
Per quanto lontano e indeterminato, tali pericolo aveva già per 
loro una figura e un nome: pelagianesimo; vale a dire, 
negazione del peccato originale e conseguente vanificazione del- 
l'opera redentrice del Cristo. E non s'ingannavano: ché, nel 
secolo decimottavo, il dogma del peccato originale fu la cre- 
denza cristiana contro la quale stimarono necessario scendere in 
campo e nel combatter la quale si trovarono uniti i piü diversi 
campioni del movimento illuministico: dal Voltaire e gli encr- 
clopedisti al Rousseau, dal Toland allo Hume o ai filosof te- 
deschi dell’ Aufklürung *. Si spiega cosi che la difesa e la restau- 
razione dell’antropologia e soteriologia agostiniane siano apparse 
loro come essenziali ai destini del cristianesimo. E si spiega pure 
la violenza della loro reazione alle dottrine e ai metodi dei ge- 
suiti, giudicati atti piü a favorire che a contrastare il rinascente 
pelagianesimo; e l’asprezza della loro condanna della filosoña, 
« prima radice delleresia di Pelagio e di tutti gli errori dei ne- 
mici della Grazia »; e quell’accanimento nel mettere in risalto 
«la face hideuse de l'Évangile », in cui sta a un tempo la loro 
forza e il loro limite. Ù 


une philosophie de la conversion et de la communication de l’âme à 
Dieu, contre toutes les prétentions à l'indépendance ou à la suffisance 
que l’âme ou la nature pourraient élever à l’encontre des droits de 
Dieu »; e che esso «reprend vigueur dans l’histoire de la pensée chré- 
tienne chaque fois que le péril qui la ménace consiste dans un empiè- 
tement de la nature sur les droits de Dieu» (É. Grzson, Saint Thomas 
d'Aquin, Coll. « Les moralistes chrétiens », Paris, 1925, pp. 0-10). 

* Port-Royal, t. I, pp. 13-14. | 

? Cfr. E. CassRER, op. cit., p. 201. 
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Cosi, nella loro dottrina, in primo piano è il dogma del pec- 
cato originale, nella piü dura delle sue interpretazioni. Tutta 
lumanità ha peccato in Adamo; e tutta l’umanità è divenuta, di 
conséguenza, una Massa damnationis, in cui l’aversio mentis a 
Deo si è perpetuata e irrigidita come in un abito naturale. Vitium 
pro natura 1nolevit. Abbandonato a se stesso, privato cioè di 
quei doni sovrannaturali, concessi da Dio ad Adamo, senza i 
quali esso non è in grado di adeguare le sue forze alle sue aspi- 
razioni e di attuare la sua destinazione divina ‘; vulnerato nel- 
J’esercizio delle sue facoltà, sviate dalla loro direzione normale : 
asservito alla concupiscenza, che lo trae a cercare il bene in sé 
€ nelle creature e a cercare in ogni cosa soltanto la sodisfazione 
di sé, l’uomo è divenuto moralmente, se non fisicamente, inca- 


? Importa rilevare che, a differenza dei molinisti, i giansenisti non 
 ammettevano la possibilità di uno stato di «pura natura ». Creando 
luomo, — essere finito, ma che, per la sua essenza di creatura razionale, 
non pu trovare la propria adeguazione che nell’infinito, nella cognizione 
e nell’amore di Dio, — Dio era tenuto, — non verso lui, ma verso se 
stesso, la sua bontà e saggezza e giustizia, — a non abbandonarlo à lui 
stesso, e a elargirgli i doni soprannaturali necessari a che potesse rea- 
lizzare il suo fine. 

In tal senso, non è inesatto il dire, con il BLoNDEL, che «il lemma 
iniziale » del giansenismo non è tanto «il Dio cupo e terribile, la natura 
malvagia e corrotta », quanto «la forza congenita della ragione e della 
volontà prima della caduta, l’esaltazione primitiva dell’umanità, lincor- 
porazione al fondo normale della natura umana dell’ordine sovranna- 
turale e della destinazione divina » (« Revue de Mét. et de Mor. », juin 
1923, p. 132). La radicale miseria dell’uomo nello stato di « natura lapsa » 
deriva precisamente dalla grandezza originaria del dono divino: perdendo 
il quale esso non si è pié ritrovato nella sua condizione normale. 

Donde quella che è forse la tesi fondamentale della teologia gianse- 
nistica: la condizione attuale dell’uomo non è la sua condizione normale: 
«non est naturae instituti hominis, sed poena peccati ». — Cfr. JANSEN., 
Augustinus, t. Il, De statu naturae purae, lib. I, IT, III; e J. Laporte, La 
doctrine de Port-Royal, t. I: Les Vérités de la Grâce, pp. 47-52. 
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pace di conoscere e di operare il bene e non possiede piû, di 
fatto, altra libertà che quella di peccare”. 

Da tale condizione d’impotenza e di miseria l’uomo non 
pud essere affrancato e rigenerato che dalla « grazia medicinale » 
del Cristo. Grazia che Dio non concede, nell’assoluta pienezza 
della sua efficacia salutare, a tutti, ma soltanto a coloro che sin 
dall’eternità, per un decreto imperscrutabile e per pura museri- 
cordia, ha predestinati alla salvezza *. E che, pur non essendo 


necessitante nel senso rigoroso della parola, — giacché non de- 


1 Come precisa il Laporte, la «corruzione originaria » dell’uomo 
non consiste in un annichilamento o in una paralisi delle sue facoltà, 
quella di conoscere e di agire, che esso conserva nella pienezza della 
loro potenza fisica. Consiste propriamente in una «mauvaise direction 
imprimée, si l’on peut dire, à l’axe de notre être. La faculté qui conduit 
les autres, la volonté, ayant contracté ce mauvais pli de prendre pour 
fin dernière la créature au lieu du Créateur, — desordre habituel qui est 
toute la concupiscence, — toutes nos puissances de connaître et de désirer 
se trouvent dorénavant orientées à faux, et viciées, non dans leur capacité 
naturelle, mais dans leur exercice» (Le coeur et la raison selon Pascal, 
« Revue philosophique », 1927, t. I, pp. 95-06). 

2? Circa l’economia della grazia e della redenzione, va ricordato che, 
per la teologia giansenistica, non si pud in alcuna guisa parlare di una gra- 
zia elargita a tutti gl uomini (quale la gratia sufficiens o praeveniens po- 
stulata dai molinisti). Poiché ogni grazia è un’ispirazione dell’amore di 
Dio («inspiratio dilectionis qua cognita sancto amore faciamus »), non 
possono ricevere i doni della grazia coloro che non hanno ricevuto, per la 
fede del Cristo, la rivelazione del vero Dio. La grazia è riservata ai cri- 
stiani (e, tranne coloro che Dio ha reso miracolosamente partecipi della 
fede nel Cristo, nessuno tra gli ebrei e i pagani l’ha mai ricevuta); e, 
nella pienezza della sua efficacia salutare, ai soli predestinati. Certamente, 
il Cristo «ha versato il suo sangue per tutti gli uomini»; ma la sua 
volontà salutare e i frutti della sua passione non sono stati i mede- 
simi per tutti. Esso è morto per tutti gli uomini, quanto alla suffi 
cenza del prezzo che ha versato per il loro riscatto; è morto sufficente- 
mente ed efficacemente per coloro ai quali ha stabilito, ab aeterno, di 
dispensare la grazia frutto della sua redenzione, ossia per tutti i cristiani; 
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termina la volontà ab extra, coattivamente, ma opera in essa 
come un'ispirazione interiore che la pone in grado di volgersi 
spontaneamente verso il bene, — è, tuttavia, infallibilmente ef- 
ficace: la volontà umana non potendo, di fatto, resistere alla sua 
vittoriosa delectatio. 

Da tali premesse derivano con assoluto rigore tutte le conce- 
Zioni etico-religiose del giansenismo: dalla svalutazione di tutte 
le azioni non procedenti dall’amore di Dio e non aventi come 
fine Dio alla condanna di qualsiasi tentativo di mitigare la legge 
-divina per renderla meno gravosa alla fralezza umana; dalla 
concezione della vita cristiana come dura milizia attuantesi a 
pieno solo nella separazione dal mondo e nella « penitenza per- 
petua » alla tendenza a subordinare l’efficacia dei sacramenti, 
cause strumentali della grazia, all’azione interiore della charitas, 
considerata come il principio esclusivo di tutti i valori morali e 
religiosi. 

Nell’insieme, una concezione della vita cristiana dura, in- 
tima, severa, tutta nudità ascetica e tensione eroica e chiuso, 
aspro fervore, fatta per scoraggiare le anime deboli o trepide, ma 
per attrarre e conquistare gli spiriti che, come Blaise Pascal, 
avessero sete di assoluto e per esaltarne le energie nella coscienza 
di una superiore elezione personale e di una diretta partecipa- 
zione al mistero salutare del Cristo. 


ed è morto in modo tutio particolare per quelli tra i cristiani ai quali 
ha stabilito di conservare sino alla fine tale dono salutare: cioè, per i 
predestinati all’eterna salvezza. Cfr. Jansen., August, t. III; Laporte, 
op. cit, t. IL, pp. 176-196, 246-275. 
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Cristiano, Pascal lo era per nascita, per educazione, per sin- 
cere consuetudini di pietà. Nessuna ombra di Hbertinage o di 
dubbio aveva mai sfiorato la sua fede. Educato dal padre e dal- 
l’ambiente intellettuale in cui era cresciuto non solo a «un gran 
rispetto per la religione », ma anche, — secondo un indirizzo 
allora molto diffuso tra gli spiriti colti, e che risaliva sostanzial- 
mente alla filosofia occamistica, — a considerare la scienza e la 
religione come moventisi in due dominf nettamente distinti, 
l’uno d’ordine speculativo, l’altro d’ordine pragmatico, e ad at- 
tenersi, come a regola sicura, al principio (ribadito anche dal 
Descartes nel Discours de la Méthode) che « tutto quel che forma 
oggetto della fede non pud formar oggetto della ragione, e tanto 
meno esserle sottoposto »; egli era rimasto « sottomesso a tutte 
le norme della religione come un fanciullo », pur quando piü 
vivo s’era destato nel suo spirito, «cosi vasto e cosi ricco di 
curiosità », 1l senso critico: l’esigenza di « cercare la causa e la 
ragione di ogni cosa » *. Ma appunto per questo la religione non 
era mai assurta in lui a problema; bensi era rimasta in lui, come 
nei suoi familiari, abito passivo. Étienne era di quegli « hon- 
nêtes hommes selon le monde » che stimavan possibile « conci- 
liare dei progetti di fortuna con la pratica dell’Evangelio ». E 
Jacqueline era cosi aliena dal supporre che, un giorno, si sa- 
rebbe ritirata in un chiostro da nutrire per la vita monastica «un 
gran senso di freddezza e persino un certo senso di disprezzo, 
perché credeva che ci si praticassero cose incapaci di sodisfare 
una persona ragionevole »*. Blaise, tutto pieno di curiosità 
scientifiche e di ambizioni mondane, non doveva pensare altri- 
menti. 


" GrLBERTE PÉRIER, Vie de B. Pascal (Oeuvres de P., I, pp. 59-60). 
? GiLBERTE PÉRIER, Wie de Jacqueline Pascal (Oeuvres de P., I, 


p. 151). 
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_Ora, invece, la parola dei due discepoli del Guillebert e la 
lettura di scritti portorealisti, — del trattato De la fréquente 
communion, delle Lettres chrétiennes et spirituelles del Saint- 
Cyran, del Discorso sulla riforma dell'uomo interiore di Gian- 
senio, — gli rivelavano quanto lontano fosse rimasto, sino al- 
lora, dalla « verace pietà »; gli i insegnavano che non si pu ser- 
vire a due padroni, che il Cristo esige tutto Fuomo, che per 
seguirlo bisogna staccarsi da tutto e da tutti: è necessario quel 
« dépouillement » ascetico per il quale l’anima vive come «se 
/non ci fossero che Dio e lei nel mondo ». Era un nuovo signifi- 
cato della religione, una nuova concezione della vita cristiana che 
gli si rivelava, e che gli poneva nuovi problemi, doveri nuovi. 
Egli ne fu pienamente conquistato. 


Ma, nell’evoluzione spirituale di Pascal, la « conversione » al 
giansenismo non rappresento soltanto una conversione dalla re- 
ligione come costume alla religione come principio attivo di 
vita, si anche l’inizio di quell’approfondimento dell’étude de 
l’homme, — sentito come problema essenzialmente religioso, da, 
indagare e da vivere religiosamente, — che doveva impegnare e, 
alla fine, assorbire tutta la sua vita interiore. 

Sino allora il suo interesse mentale si era concentrato in 
modo quasi esclusivo sui problemi delle « scienze astratte ». E 
in essi egli si era come obliato, con quell’abbandono intero € 
quell’appassionamento che gli eran propri. A regolare la sua 
vita eran state sufficienti le norme del costume. 

Ma egli era giunto, ora, a quell’età in cui il costume co- 
mincia a rivelare le sue incertezze e le sue contradizioni e, negli 
spiriti non volgari, si desta imperiosa l’inquietudine circa il fine 
e il significato del vivere; e, con esso, l’esigenza di un saldo 
orientamento morale, fondato su un concetto sicuro € consape- 
vole dell’ uomo € della realtà. 

A suscitare in Pascal quest’esigenza, a condurlo a ripiegarsi 
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su se stesso, a porlo di fronte ai grandi problemi umani del do- 
lore e della morte, dovette contribuire un altro fatto: la ma- 
lattia. Aveva diciotto anni quando le sue condizioni fisiche, 
scosse dall’eccessiva applicazione allo studio, cominciarono a 
destar nei suoi familiari serie preoccupazioni; a ventitré, era già 
un incurabile. E la crisi di quell’anno fu particolarmente grave: 
soffriva di emicranie intollerabili, d’«une chaleur d’entrailles 
excessive » e di altri disturbi; non poteva « prender nulla di 
liquido che caldissimo e a goccia a goccia »; era costretto a cam- 
minare con le stampelle *. 

Il giansenismo dové rappresentare, per Pascal, una risposta 
a quei problemi, a quell’inquietudine. Esso gli offriva una solu- 
zione compiuta e coerente del problema umano, atta a dar fon- 
damento di assolutezza e unità di direzione alla sua vita mo- 
rale; gli rivelava la ragione di quel contrasto e di quel nesso 
indissolubile di amore e di dolore, di grandezza e di miseria, 
d’infinito e di finito che egli avvertiva sempre pi intensamente 
in sé; gli insegnava a scorgere nelle sue sofferenze il dolore e la 
miseria che formano il retaggio dell’umanità peccatrice e a rico- 
noscervi quel « Cristo crocifisso che dev’essere tutta la scienza 
del cristiano e l’unica gloria della sua vita » ?. 


À ogni modo, da questo momento la « vocazione » di Pascal 
appare chiaramente segnata; e vano riuscirà ogni' suo tentativo 
di resistere o di ribellarsi a essa. Inquietum est cor nostrum, 
domine, donec requiescat in te. 

I periodi successivi della sua storia spirituale, — che alcuni 
biografi han creduto, a torto, di poter distinguere l’uno dall’altro 
con tagli netti, — non saranno che momenti d’un solo, faticoso 
processo di maturazione e di approfondimento interiore, attra- 


* GiLBErTE PÉRIER, Vie de B. Pascal (Oeuvres de P., 1, pp. 58 63). 
2 Jbid., 1, p. 64. 


52 


verso il quale egli chiarirà sempre meglio a se stesso la propria 
- vocazione, risolverà via via i suoi problemi e contrasti e conqui- 
_ sterà sempre pi intensamente, con se medesimo, il proprio Dio. 

E visibili sono pure, sin da ora, le direttive fondamentali 
entro cui si svolgerà la sua vita religiosa e il suo pensiero. 

Anzitutto, pur sviluppandolo e approfondendolo in forme 
sempre piü libere e personali, Pascal rimarrà sempre fedele allo 
« spirito » di Port-Royal: al suo agostinismo integrale, al suo 
rigorismo etico, al suo energico sentimento dell’interiorità delle 
pratiche di devozione e dell’autonomia della coscienza religiosa, 
alla sua concezione ristretta ma intensa del cristianesimo: tutta 
imperniata sull’antinomia tra Adamo e Cristo, tra la concupi- 
scenza € la grazia. 

In secondo luogo, egli non cesserà mai di concepire sia la 
« filosofia » che la « religione » in termini strettamente etici e 
pragmatici e in rapporto con l’éfude de l’homme. All’una come 
all’altra non chiederà la risoluzione di problemi d’ordine meta- 
fisico o teologico, quanto un principio atto a chiarirgli e giu- 
stificargli la vita (lex veritatis, lex voluntatis); a spiegargli « la 
vera natura dell’uomo, il suo vero bene, il suo vero fine »; a 
insegnargli la via da tenere per conseguire « la vera felicità » : 
il pieno appagamento delle esigenze essenziali dello spirito 
umano. Anzi, quanto pià s’inoltrerà nella sua via, tanto piû 
aperta manifesterà la sua diffidenza verso la « metañsica » come 
verso le « questioni oziose di teologia » e la sua predilezione 
per i « moralisti » ricchi di esperienza etica e di umanità, quali 
Epitteto o Montaigne; tanto piû ferma la convinzione che la 
filosofia, scolasticamente intesa, non valga « un’ora di fatica » € 
che all’uomo un solo problema importi approfondire: il pro- 
blema che à a se medesimo :. 


1 Cfr. E. Baunin, Le pragmatisme religieux de Pascal, nella « Revue 
des sciences religieuses », 1925, n° 1. 
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Un’altra caratteristica della personalità di Pascal colpisce sin 
da ora: l’ardore che egli reca nel propagare come nel difendere 
le sue convinzioni. In lui la fede tende a convertirsi immediata- 
mente in apostolato: in un proselitismo intransigente € com- 
battivo, nel quale riconosciamo, sf, lo spirito del Saint-Cyran, 
la sua « charitable violence », ma anche i segni di un tempe- 
ramento autoritario, e di una segreta vocazione apologetica. 

« Gagné à Dieu » per primo, Blaise non trovd pace finché. 
non ebbe conquistato alla sua fede tutta la sua famiglia €, in 
particolare, Jacqueline. La convinse, non senza fatica, a rifiu- 
tare una domanda in matrimonio; si studid in tutti i modi di 
persuaderla, « con gli esempi non meno che con i suoi discorsi, 
a non pensare piû che a Dio »; vide, infine, germogliare anche 
nell’animo di lei, ma ancor pi ardente e severa, la sua « dura 
intenzione ». Da allora Jacqueline appartenne spiritualmente a 
Port-Royal; e tale fu la sua gratitudine verso il fratello che le 
piacque considerarsi e chiamarsi « sua figlia » *. I due giovani 
non penaron molto a conquistare alle « massime della purità 
del cristianesimo » il padre e, infine, Gilberte e Florin Périer 
che, sul finire di quell’anno, soggiornarono per qualche tempo 
a Rouen. E tutta la famiglia Pascal si pose sotto la direzione spi- 
rituale del Guillebert. 


> 


Lo zelo apologetico di Blaise ci à attestato altresi dal cosi- 
detto «affaire Saint-Ange », sul quale i documenti pubblicati 


* Recueil de plusieurs pièces pour servir à l’histoire de Port-Royal, 
Utrecht, 1740, p. 251. Lo Srrowskr, — fondandosi su un passo di una 
lettera di Pascal a Gilberte del 1° aprile 1648 (« Mon père nous a tous 
prévenus et comme conçus dans ce dessein »), —— sostiene che sarebbe 
stato Étienne Périer a « convertire » i figli. Ma dalle testimonianze di 
Gilberte e di Marguerite Périer (Oeuvres de P., I, p. 62; I, p. 20) risulta 
chiaramente il contrario. ; 
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BLAISE PascaL 


(incisione di Edelinck) 


dal Cousin, dall’ Urbain, dal Beaurepaire e, piû di recente, dal 


Jovy, han permesso di fare piena luce *. 

Si trovava allora a Rouen, ospite del procuratore generale di 
quel Parlamento, un ex-cappuccino, il padre Saint-Ange, al se- 
colo Jacques Forton, dottore in teologia nell’università di 
Bourges, il quale, in alcune conferenze e conversazioni private, 
ebbe a sostenere alcune tesi che, per la loro arditezza, sollevarono 
negli ambienti ecclesiastici della città vivaci critiche e inquie- 
tudini. Egli sosteneva, tra l’altro, che un «intelletto vigoroso » 
è in grado di elevarsi, con « il puro ragionamento », e indipen- 
dentemente dalla Scrittura e dalla tradizione, sino alla « cono- 
scenza di tutti i misteri della religione » e di giustificarne la 
verità. 

A Pascal, — il quale si recd a visitarlo insieme con due 
amici, Adrien Azoult e Raoul Hallé de Monflaines ed ebbe con 
lui due lunghe conversazioni, nel corso delle quali il Forton si 
lascid sfuggire altre affermazioni azzardate o stravaganti, — sif- 
fatto razionalismo teologico apparve tanto piû pericoloso in 
quanto il Forton aspirava a ottenere la cura di Crosville. Ora, 
se una delle caratteristiche dell’indirizzo teologico propugnato 
da Giansenio era l’ostilità verso qualsiasi tentativo di raziona- 
lizzare il dogma, uno dei capisaldi dell’insegnamento del Saint- 
Cyran era « l’insistance à rappeler l’éminente dignité du sa- 
cerdoce et la responsabilité angoissante, presque écrasante, que 
le prêtre assumait vis-à-vis des fidèles » * 

S’intende, quindi, che egli abbia stimato doveroso interve- 


1 V. Cousin, Études sur Pascal, p. 343 ss; CH. Una, Un épi- 
sode de la vie de ]. B. Camus et de Pascal: L'Affarre Saint-Ange, 
nella « Revue d’hist. litt. de la France », 15 janvier 1895; CH. DE BEAURE- 
PAIRE, L'Affaire Saint-Ange, Rouen, 1901; E. Jovy, Un philosophe victime 
de Pascal, Jacques Forton et ses écrits, Paris, 1923; Études Pascaliennes: 
I. Pascal et Saint-Ange, Paris, 1927. 

2 L. Brunscavice, in Oeuvres de P., I, p. 352. 
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nire presso l’autorità ecclesiastica, alla quale le opinioni del 
Forton eran già state segnalate, perché la posizione dell’ex- 
cappuccino fosse esaminata con il massimo rigore. Invano il 
Camus, — il mite e conciliante discepolo di François de Sales, 
— il quale dirigeva allora la diocesi come coadiutore dell’arci- 
vescovo, cercù di sopire l’affare. Pascal e i suoi amici respinsero, 
con giovanile intransigenza, ogni tentativo di compromesso; 
fecero piü volte diretto appello all’arcivescovo; si adoperarono 
perché l’istruttoria della questione fosse tolta al Camus e affidata 
a uno dei vicari generali e si dichiararono sodisfatti solo quando 
il Forton ebbe firmato una ritrattazione formale degli errori 
imputatigli. 

L’episodio à molto significativo non soltanto per la luce che 
getta sul temperamento di Pascal, ma anche perché quella sorta 
di separazione rigida che, nella lotta contro il Forton, egli po- 
neva tra ragione € fede, tra filosofa e teologia si ritrova nei suoi 
scritti scientifici e nella sua attività di questo periodo *. 

Invero, l’adesione all’ideale religioso di Port-Royal non im- 
pedi a Pascal di proseguire i suoi lavori scientifici. Verso la fine 
del 1646 e negli anni immediatamente successivi lo vediamo, 
anzi, affrontare i problemi sollevati dall’esperimento del Tor- 
ricelli, cercarne con tenacia la soluzione, difendere con asprezza 
la bontà delle sue teorie e la priorità delle sue scoperte, lavorare 
al perfezionamento della macchina calcolatrice:« coltivare, in- 
somma, quell'interesse per la scienza e quelle ambizioni di 
gloria che Giansenio aveva condannate nelle sue pagine sulla 
hbido sciendi e la Lbido excellendi. 

La pietà del cristiano non risolve e non annulla in sé la 
passione intellettuale dello scienziato, ma l’una e l’altra si divi- 
dono il suo animo. E, sembra, senza crisi e senza lotte. 


© P. P. TromPro, Pascal, nell’«Enciclopedia Italiana », t. XXVI, 
P- 432. 
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Segno evidente che la sua « conversione » non è stata cosi 
profonda e integrale come potrebbero farci supporre cid che ne 
scrive Gilberte o l’ardore di neofita che anima le sue parole e 
le sue azioni. Non che si debba considerarla come una « con- 
versione mancata », la quale non avrebbe « attendri un instant 
le coeur que pour renouveler l’orgueil de l'esprit » *. Ma non 
è stata quella petévoux, quella «seconda nascita », che sola 
vale a trasfigurare tutta l’anima € a farne, secondo la parola 
dell’apostolo, «una nuova creazione ». L'ideale religioso di 
Port-Royal, Pascal lo ha accolto bensi con impeto e con fervore; 
ma non lo ha veramente conquistato, non lo ha edotto «en 
gémissant » dal suo intimo. Le lettere scritte nel 1648 a Gilberte 
lo attestano chiaramente. Egli non è ancora se stesso: Pascal. 
Resta ancora uno scolaro del Saint-Cyran; e dello scolaro ha 
tutte le caratteristiche: lo zelo combattivo, ma un po’ arido; 
il dogmatismo rigido; la tendenza a ripetere, con una fedeltà 
che rasenta a tratti la compiacenza, concetti ed espressioni del 
maestro; il fare oratorio e didattico. 


! H. Bremonn, op. «it, t. IV, p. 349. La maggior parte dei « pasca- 
listi » — il Michaut, il Giraud, il Bremond, lo Strowski, lo Chevalier, — 
si accorda nel considerare la cosidetta « prima conversione » di Pascal 
come una conversione puramente «intellettuale », perché non fu se- 
guita da un rinnovamento completo dei suoi abiti di pensiero e di vita. 
Ma, — come osserva giustamente il CALVET (op. cit., p. 171), — dimen- 
tica che «le phénomène est très commun, très humain, et s’il s'agissait 
d’un autre que de Pascal, on le trouverait fort simple. Il a décidé d’être 
tout à Dieu et il a imposé à sa vie un programme de sainteté. Or, la 
sainteté n’est pas réalisée par un acte de volonté; elle est une création 
continue, une création quotidienne ». 
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L'ESPERIENZA SCIENTIFICA 


Dal 1646 data, oltre che la « conversione » di Pascal al gian- 
senismo, l’inizio delle sue indagini sperimentali intorno alla 
questione del vuoto e ai problemi attinenti all’equilibrio dei 
fluidi. 

Nellottobre di quell’'anno un amico di suo padre, Pierre - 
Petit, trovandosi di passaggio a Rouen, volle profittare del suo 
soggiorno nella città normanna, nota per le sue vetrerie, per 
tentare con l’aiuto dei Pascal un’esperienza di cui il padre Mer- 
senne aveva avuto notizia due anni prima da Michelangelo 
Ricci, ma che, anche per mancanza di tubi di vetro idoneï, non 
era riuscito a riprodurre. Era l’esperimento che, nel 1643, Evan- 
gelista Torricelli aveva ideato per meglio studiare un fenomeno 
già segnalato dai fontanieri fiorentini a Galileo, e da questi 
discusso nel primo dei Discorsi intorno a due nuove scienze: € 
cioè, che l’acqua non pud esser'sollevata da una pompa aspi- 
rante oltre una certa altezza, pari a trentadue piedi, sorpassando 
la quale si stacca dal pistone, lasciando vuoto il rimanente dello 
spazio superiore. | 
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Com’è noto, il Torricelli aveva intuito che il sollevamento 
> 


dell’acqua à causato non dalla repugnanza che la natura pro- 


verebbe per il vuoto, — come generalmente si pensava allora, — 


ma dalla pressione atmosferica; e cessa, pertanto, quando lal- 
tezza del liquido è tale da far equilibrio con il suo peso all’aria 


premente. E, stimando che il fenomeno si sarebbe potuto rea- 


lizzare pi facilmente «ed entro spazio minore assai » sosti- 
tuendo all’acqua del mercurio, aveva pensato di « empire esatta- 
mente di argento vivo » un tubo di vetro della lunghezza di 
circa quattro piedi, chiuso a un’estremità; e di immergerlo poi 
capovolto in una vaschetta aperta, piena dello stesso metallo. 
Conforme alle sue previsioni, il Viviani, — che per primo ef- 
fettud l’esperienza, — aveva veduto bensi il mercurio scendere 
nel tubo, ma soltanto sino a una certa altezza, superiore a quella 
del mercurio della vaschetta, lasciando sopra di sé « uno spazio 
verisimilmente vacuo » *. 

Ora, tra le conseguenze implicite nell’esperimento del Tor- 
ricelli, — che i Pascal e il Petit riuscirono a riprodurre perfetta- 
mente, — era la possibilità di confutare e distruggere sul ter- 
reno sperimentale uno dei principi pi fermamente professati 
dai filosofi e dagli scienziati del tempo: il principio dell’impos- 
sibilità del vuoto. Nell’affermarlo si trovavano d’accordo sia i 
seguaci della tradizione peripatetico-scolastica sia novatori come 
il Descartes, che pur aveva inteso che molti dei fenomeni attri- 
buiti all’orrore della natura per il vuoto si dovevano, invece, 
attribuire al peso dell’aria ?. 


* Cfr. C. Dani, Della famosissima esperienza dell’argento vivo, Fi- 
renze, 1663, rist. nelle Opere di E. Torricezur, Faenza, 1919, t I 
PP- 443-477. 

? Cfr. le lettere al padre Mersenne del 2 giugno 1631 e del di- 
cembre 1638 (Oeuvres, éd. Adam et Tannery, I, p. 205, € Il, p. 465); e 
P. Duxem, Le Père Marin Mersenne et la pesanteur de l'air, nella « Revue 
générale des sciences », septembre 1906. 
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Blaise, — già da tempo convinto, al pari del padre, che « le 
vide n’est pas chose impossible dans la nature », — comprese 
sübito il partito che si poteva trarre dall’« expérience d'Italie » 
contro 1 plénistes. Ma s’avvide anche che costoro potevan pur 
_sempre obiettare esser la parte superiore del tubo piena di «un 
grain d’air imperceptible rarefié » o, come opinava il Descartes, 
di « materia sottile ». E, per demolirne le tenaci prevenzioni, 
attese, net primi mesi del 1647, a riprodurre piû volte l’esperi- 
mento torricelliano, valendosi di liquidi diversi e di recipienti 
“di differente forma e dimensione. Molte delle esperienze ebbero 
luogo in pubblico; ciascuna rappresentd una risposta vittoriosa 
alle obiezioni dei plénistes; tutte provarono che, qualunque fosse 
la forma il diametro l’inclinazione del tubo, il mercurio si ar- 
restava in tutti 1 casi alla stessa altezza: prova manifesta che il 
fenomeno non si poteva attribuire alla presenza, nella camera 
barometrica, di aria rarefatta o di materia sottile. 

La notizia che un cappuccino milanese, padre Valeriano 
Magni, aveva ripetuto l’«esperienza dell’argento vivo » a Var- 
savia e si arrogava il merito di aver dato con essa una « dimo-, 
strazione oculare » dell’esistenza del vuoto’', spinse Pascal a 
render noti i primi risultati delle sue ricerche con l’opuscolo 
Expériences nouvelles touchant le vide (ottobre 1647). Sebbene 
già inclinasse ad attribuire la sospensione del mercurio alla pres- 
sione atmosferica e si rifiutasse di ammettere che la natura, « la 
quale non è animata né sensibile, sia capace di orrore », per 
quell’estrema circospezione che sempre lo caratterizzd, egli con- 
tinuava a parlare, nel suo abrégé, di ripugnanza della natura 
per il vuoto, contentandosi di spogliar tale espressione di ogni 
significato ontologico e di adattarla ai risultati delle esperienze 
di Rouen. Le quali avevano provato che lo spazio superiore del 


1 In uno scritto pubblicato a Varsavia e intitolato Demonstratio ocu- 
Jaris de possibilitate Vacui. 
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tubo barometrico non contiene « nessuna delle materie che son 

note in natura e che cadono sotto i sensi » e deve, quindi, sino a 
prova contraria, ritenersi vuoto; e che, di conseguenza, la forza 
dell’horror vacui à limitata, ed è uguale alla forza che attira 
verso il basso una colonna d’acqua dell’altezza di trentadue 


piedi *. 


Tali conclusioni, — sin troppo prudenti e che attestavano 
la risoluzione di Pascal di non discostarsi, per il momento, dalle 
« massime degli antichi », — incontrarono, tuttavia, vivaci op- 
posizioni tra i seguaci della fisica tradizionale. Uno di costoro, 
il gesuita Étienne Noël, rettore del collegio parigino di Cler- 
mont, scrisse a Pascal due lettere nelle quali l’appello all’autorità 
di Aristotile non escludeva l’utilizzazione eclettica di concetti 
cartesiani. Blaise non durd fatica a metterne in luce, con urba- 
nità ma con fermezza, le incertezze e le contradizioni in due 
lettere, — indirizzate una allo stesso Noël, l’altra al Le Pailleur, 
— che costituiscorno una vera e.propria lezione di metodica *. 

Nelle discipline scientifiche il principio di autorità non 
trova luogo: « quando noi citiamo gli autori, citiamo non i loro 
nomi, ma le loro dimostrazioni ». Il solo criterio di certezza € 
di verità che in esse valga è l’evidenza dei principf o assiomi e 
la necessità delle conseguenze che se ne posson dedurre. Ogni 
affermazione che non sodisfi a tali condizioni à « dubbiosa e 
incerta»: «visione, capriccio, fantasia, trovata ingegnosa », € 
nulla pit. E conviene riservare « per i misteri della fede quella 
sottomissione intellettuale che ci spinge a credere a misteri na- 
scosti ai sensi € alla ragione ». 


* Oeuvres deP;°IE p.473; 


* Oeuvres de P., II, pp. 90-106; 179-211. La prima lettera è dell’ot- 
tobre 1647; la seconda, del febbraio 1648. 
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Di siffatta specie à la congettura del padre Noël che la parte 
superiore del tubo sia piena di una materia ignea, rarefatta e 
impercettibile, penetratavi attraverso i piccoli pori del vetro e 
separatasi dalle parti grossolane dell’aria, con cui è ordinaria- 
mente mescolata, per effetto del peso del mercurio. Una tal 
materia, di cui si presuppone « non soltanto le qualità, ma la 
stessa esistenza », appartiene, come la materia sottile del Des- 
cartes, a quel genere di cose «altrettanto difficili a intendere 


che facili da inventare ». 


Certo, per spiegare un fenomeno bisogna ricorrere a ipotesi. 
Ma, « perché un’ipotesi sia vera, non basta che tutti i fenomeni 
ne conseéguano », giacché « uno stesso effetto pud esser prodotto 
da molte cause differenti »; è necessario che la sua negazione 
conduca a conseguenze assurde. Tale non è certamente il caso 
delle congetture del padre Noël: le quali appartengono, anzi, 
a quel genere di ipotesi da cui derivano conseguenze « con- 
trarie all’esperienza » e che van, quindi, ripudiate come manife- 
stamente fallaci. ? 

Ma la vera causa degli errori e dei fraintendimenti del padre 
Noël è il formalismo logico: l’abito di argomentare in astratto 
sulla base di principi assunti dogmaticamente; il ricorso a con- 
cetti ambigui o parziahi, ad antitesi fittizie, ad analogie o à di- 
stinzioni puramente verbali; e, soprattutto, la tendenza ad attri- 
buire valore ontologico alle definizioni nominali. 

Come «tutti coloro che non sono avvezzi a veder le cose 
trattate nel loro vero ordine », egli crede che « non si possa . 
definire una cosa senza esser certi del suo essere »; e che basti, 
quindi, identificare o distinguere le cose nel loro nome per 
identificarle o distinguerle nella loro natura. Gli sfugge, da un 
lato, che « prima di esaminare se le cose siano possibili o no, 
bisogna sempre definirle »; dall’altro, che la definizione serve 
bensi a dare un nome al concetto che ci siamo formati di una 
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cosa e a determinarne verbalmente il contenuto *, ma non a ga- 
rantirne la verità o la possibilità (che pud essere accertata sol- 
tanto per mezzo della « prova », razionale o sperimentale); e 
che, di conseguenza, « non c’è nessuna connessione necessaria 
tra la definizione di una cosa e la certezza del suo essere »: 
tanto che «si pud ugualmente definire una cosa impossibile 
come una vera ». « Cosi Euclide comincia col definire le paral- 
lele, e poi ne dimostra la possibilità; cosi gli astronomi hanno 
dato dei nomi ai circoli concentrici, eccentrici ed epicicli, che 
hanno immaginato nei cieli; cosi i Peripatetici han dato un 
nome a quella sfera del fuoco, di cui sarebbe ben difficile pro- 
vare l’esistenza » *. 


Intanto Pascal continuava nelle sue ricerche, vèlte ora a de- 
terminare la causa dei fenomeni osservati. Ë molto probabile 
che sin dalle esperienze di Rouen egli abbia pensato alla pres- 
sione atmosferica. À ogni modo, in tale opinione venne confor- 
tato dal Descartes, con il quale ebbe a discorrerne durante le 
due visite che questi gli fece a Parigi nel settembre del 1647, € 
dalla notizia che anche il Torricelli aveva espresso la stessa con- 
vinzione *. Eran quindici anni, del resto, che le medesime idee 
intorno al peso dell’aria eran dibattute in paesi diversi da scien- 
Ziati i quali non sempre erano in rapporto tra loro: il Beeckman, 
il Galilei, Jean Rey, il Mersenne, il Descartes. 


? Questa concezione strettamente nominalistica della definizione ri- 
torna anche nello scritto su L'Esprit géométrique: « On ne reconnaît en 
géométrie que les seules définitions que les logiciens appellent définitions 
de nom, c’est-à-dire que les seules impositions de nom aux choses qu’on a 
clairement désignées en termes parfaitement connus. Leur utilité et leur 
usage est d’éclaircir et d’abréger le discours » (Oewvr. de P., IX, p. 243). 

? Sulle successive vicende della polemica tra Pascal e il padre Noël, 
cir. F. Srrowskt, Pascal et son temps, t. II, chap. IV. 

* In una lettera a Michelangelo Ricci dell’11 giugno 1644. 

# Cfr. P. Due, art. € riv. cit, p. 774. 


64 


Ma per Pascal si trattava sempre di un’ipotesi, la quale, pur 
valendo a dar ragione dei fatti, esigeva nuove convalidazioni 
sperimentali, tanto piû che qualcuno tra gli scienziati a lui piû 
vicini, come il Roberval, si rifiutavano di darle credito. 

Per arrecarle la conferma di un’«esperienza decisiva », 
Pascal pensd di « fare piû volte nello stesso giorno l’esperienza 
ordinaria del vuoto, con il medesimo tubo e il medesimo mer- 
curio, ora ai piedi ora alla sommità di una montagna ». « Se 
accadrà che l’altezza del mercurio sia minore alla sommità che 

, ai piedi della montagna, ne seguirà necessariamente che la sola 
causa della sospensione del mercurio à il peso e pressione del- 
l’aria, essendo certo che sui piedi della montagna c’è un maggior 
peso d’aria che sulla cima » *. 

Per l’esecuzione tecnica dell’esperimento Pascal pensd al 
Puy-de-Dôme: il monte che domina la sua regione nativa. E 
nel novembre 1647 ne affido l’incarico al cognato, Florin Périer, 
il quale lo effettud, con pieno successo, dieci mesi dopo, il 19 set- 
tembre del 1648. 

Ripetuta € controllata l’esperienza a Parigi, prima sulla. 
torre della chiesa di Saint-Jacques-de-la-Boucherie, poi in una 
casa privata, Pascal poté proclamare con vittoriosa fierezza, nel 
Récit de la grande expérience de l'équilibre des liqueurs (otto- 
bre 1648), che «la natura non sente alcuna ripugnanza per il 
vuoto e non compie nessun sforzo per evitarlo » e che « la sola 
€ verace causa di tutti 1 fenomeni attribuiti dal consenso uni- 
versale dei popoli e dalla folla dei filosofi » all’horror vacui 
è «il peso e pressione dell’aria ». E di tale principio non man- 
cava d’intuire le feconde applicazioni: dalla misurazione della 
pressione atmosferica alla determinazione delle altitudini, dalle 
previsioni meteorologiche alla macchina pneumatica. 

Il titolo dato da Pascal al suo opuscolo, l’orgoglioso entu- 


1 Lettera a Florin Périer del 15 nov. 1647 (Oeuvres, II, pp. 159-160). 
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siasmo che tutto lo anima, l’asprezza con cui, tre anni dopo, — | 
in una lettera a M. de Ribeyre, primo presidente della Cour des 
Aides di Clermont, — egli rivendicd, contro le critiche € le insi- 
nuazioni di un gesuita, l’originalità dell’esperimento del Puy-de- 
Dôme, tutto rivela quale valore gli attribuisse. In realtà, come 
ha dimostrato il Duhem, esso era «un corollaire si naturel de 
l'hypothèse de Torricelli que nul homme vraiment intelligent 
pouvait prêter quelque attention à cette supposition sans dé- 
couvrir ce moyen de la contrôler » *. A esso avevano pensato, 
infatti, sia il padre Mersenne, — il quale fu il primo a proporlo 
nella prefazione a un libro pubblicato nell’ottobre del 1647, — 
sia il Descartes, che ebbe a consigliarlo a Pascal nelle visite già 
ricordate, e che in una lettera al Carcavi del 4 agosto 1649 se ne 
attribui l’iniziativa ?. 

Tale constatazione non diminuisce, tuttavia, il merito di 
Pascal. Il quale non solo ided e costrui l’esperienza in modo da 
assicurarne il successo, con piena consapevolezza del suo valore 
cruciale e con sicura fiducia nel suo esito, — di cui, invece, il 


1 P. Dueu, art. e niv. cit, p. 815. 

2? Cfr. le lettere al Carcavi dell’1r giugno e del 17 agosto 1649 
(Oeuvres de Descartes, V, p. 366 e p. 391). Il D. scrive testualmente: 
« C’est moi qui lai avisé il y a deux ans de faire cette expérience, et qui 
l'ai assuré que, bien que je ne l’eusse pas faite, je.ne doutais point du 
succès ». Il Marmieu (Pascal et l'expérience du Puy-de-Dôme, nella 
« Revue de Paris», 1 e 15 avril, 1 mai 1906 1° e 15 mars, 15 avril 
1907) ne ha tratto motivo per accusare Pascal di plagio. Sulla questione, 
v. oltre allart. cit. del Duxem, — il quale ha dimostrato tra l’altro che 
il primo scritto in cui l’idea dell’esperienza si trovi formuiata è un libro 
del MeRsENNE, pubblicato nel settembre 1647, le Novae observationes phy- 
sico-mathematicae, — le Oeuvres de P., 1, p. xxx € ss.; THiRIoN, Pascal. 
L’horreur du vide et la pression atmosphérique, nella « Revue des ques- 
üons scientifiques», t. XII (1907), t. XIII (1908), t. XIV (1909); 
STRowWski, Pascal et son temps, t. IL, pp. 149-173; G. MicHaun, Descartes 
savant, Paris, 1921; J. CaizraT, La méthode scientifique selon Pascal, nella 
« Revue d’hist. litt. de la France », 1923, n. 2, pp. 158-162. 
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Mersenne dubitava, — ma ne determind altresf il vero signi- 
ficato, in relazione sia con la questione del vuoto sia con i pro- 
blemi dellidrostatica e della meccanica generale. Problemi che 
fu condotto ad approfondire dall’esigenza di render ragione del 
_ fatto, apparentemente paradossale, che una stessa colonna d’aria 
fa equilibrio a quantità diverse di mercurio o di altri fluidi. 

Già nella lettera del 15 novembre 1647 a Florin Périer Pascal 
aveva espresso la convinzione che i fenomeni da lui studiati 
fossero soltanto « casi particolari di una legge universale del- 
l'equilibrio dei liquidi » : ossia, che l’equilibrio tra il peso della 
massa dell’aria e la colonna di mercurio del tubo barometrico 
sia perfettamente analogo all’equilibrio tra due liquidi omogenei 
in un sistema di vasi comunicanti. Di tale convinzione egli diede 
compiuta, rigorosa giustificazione nei due trattati De la pesan- 
teur de la masse de l'air e De l'équilibre des liqueurs, — com- 
posti probabilmente nel 1651-52, ma pubblicati postumi nel 1663, 
— nei quali i fenomeni dovuti alla pressione atmosferica son 
ricondotti alle leggi della pressione dei liquidi *. 


Ora, i principi essenziali dell’idrostatica eran già stati chia- 
riti e formulati dal Benedetti, dallo Stevin, dal Galilei, dal Tor- 
ricelli, dal Mersenne: il quale li aveva esposti, nel 1644, nei 
suoi Cogitata physico-mathematica. Ma, come scrive 1l Duhem, 
giacevano tuttavia « pêle-mêle et sans rapport entre eux » in 
attesa di chi, ordinandoli e collegandoli gli uni agli altri, sa- 
pesse trarne «une doctrine logique et harmonieuse ». « Pascal 
fut cet organisateur » *. 

Nel Traité de l'équilibre des liqueurs egli, — fecondando 


e coordinando le intuizioni del Benedetti e dello Stevin, — sta- 


1 Cfr. Ocuvres de P., III, pp. 156-266. 
2 P. Duxem, Le principe de Pascal, nella «Revue générale des 
sciences », 15 juillet 1905, p. 609. 
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biliva, anzitutto, sul fondamento di nuove ricerche sperimentali 
e di considerazioni generali di geometria e di meccanica, il 
principio fondamentale che serba tuttora il suo nome (il prin- 
cipio che la pressione esercitata da un liquido si trasmette con 
uguale intensità in tutte le direzioni) e formulava la teoria del 
torchio idraulico *. E mentre, da un lato, chiariva come da tale 
principio si posson dedurre, a titolo di corollari, tanto le legoi 
dello Stevin sulla pressione dei liquidi quanto le proprietà dei 
corpi immersi nell’acqua (conosciute in gran parte sin da Archi- 
mede), dall’altro, riconduceva tale principio a principi piû ge- 
nerali di meccanica: e, in particolare, a quello, formulato dal 
Torricelli nel suo De motu gravium *, secondo il quale la condi- 
zione necessaria e sufficiente perché un sistema formato da due 
pesi disuguali rimanga in equilibrio è che tra gli spostamenti che 
permette non ce ne sia alcuno che faccia subire un abbassamento 
al loro comune centro di gravità. Principio per mezzo del quale 
si riprometteva di dimostrare, — in un « petit traité de méca- 
nique », che è rimasto allo stato di progetto o è andato perduto, 
— «la ragione di tutte le moltiplicazioni di forze che si osser- 
vano in tutti gli altri strumenti di meccanica ». 

Cosi la statica dei liquidi, la statica dei gas e la statica dei 
solidi si dimostravano parti di una sola scienza, dai cui principi 
fondamentali si rendeva possibile dedurre la spiegazione dei 
fenomeni da cui l’indagine aveva preso le mosse* i fenomeni 


? «Si un vaisseau plein d’eau, clos de toutes parts, a deux ouver- 


tures, l’un centuple de l’autre, en mettant à chacune un piston qui lui 
soit juste, un homme poussant le petit piston égalera la force de cent 
hommes, qui poussent celui qui est cent fois plus large, et en surmontera 
quatre-vingt-dix-neuf. Et quelque proportion qu’aient ces ouvertures, si 
les forces qu’on mettra sur les pistons sont comme les ouvertures, elles 
seront en équilibre » (Oeuvres, III, p. 163). 

? « Duo gravia simul conjuncta ex se moveri non possunt nisi cen- 
trum commune gravitatis ipsorum descenderat ». 
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_attribuiti dalla fisica tradizionale all’Aorror vacui. E la deduzione 


razionale compiva e suggellava, armonizzandosi e fondendosi 
con essa in un unico processo analitico-sintetico, l’opera euri- 
stica dell’induzione sperimentale. 


Il 


, Gi scritti pascaliani sul problema del vuoto, la pressione del- 


l’aria e l’equilibrio dei fluidi interessano, oltre che la storia 
della fisica, quella della filosofia. Non solo perché le ricerche 
scientifiche che vi sono illustrate e difese implicano, di fatto, 
tutto un insieme di convinzioni epistemologiche e di orienta- 
menti metodici ricchi di interesse speculativo; ma perché in essi 
si afferma, altresi, sebbene in forma asistematica, un’esigenza di 
schietta natura filosofica: l’esigenza di determinare, — in con- 
trasto con la tradizione scolastica come con le « filosofie della 
natura » del Rinascimento, — la struttura, il metodo, il signi- 
ficato della nuova scienza fisico-matematica. 

Quando, nel 1646, Pascal inizid le sue indagini intorno al 
problema del vuoto, questa aveva già compiuto le sue prime, 
decisive conquiste e acquisito chiara coscienza del suo compito 
e dei suoi procedimenti. Una critica radicale, continuando € svi- 
luppando l’opera del pensiero della Rinascita, aveva investito in 
modo sistematico e consapevole l’enciclopedia scientifica aristo- 
telico-scolastica; messo in luce l’indole dogmatica dei suoi prin- 
cipi logici e metañsici e la sterilità dei suoi procedimenti 
euristici e dimostrativi; demolito l’uno dopo l’altro 1 suoi fonda- 
mentali capisaldi: dal principio di autorità simboleggiato in 
Aristotile alla chiusa visione geocentrica del cosmo, dalla conce- 
zione qualitativo-teleologica del movimento alla teoria dell’incor- 
ruttibilità dei corpi celesti e della perfetta circolarità e unifor- 
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mità del loro moto. E, per converso, un nuovo € piü sicuro 
ideale epistemologico, ricco di feconde possibilità teoriche e 
pratiche, si era affermato nelle scienze della natura, soprattutto 
per opera di Galileo Galilei. Il quale, — con l’attribuire alla 
scienza il compito di determinare non l’intima natura delle cose, 
le loro essenze o forme sostanziali, ma le leggi della loro strut- 
tura fenomenica; con il richiamare le menti all’osservazione 
diretta dei fatti; e, specialmente, con l’additare nell’interpreta- 
zione matematica dei fenomeni naturali il solo metodo che ne 
renda possibile la sicura analisi razionale e la risoluzione in un 
sistema di rapporti necessari o costanti, — aveva posto 1 fon- 
damenti e tracciato le direttive di una nuova metodologia 
scientifica. 

Tuttavia, la lotta contro il sapere tradizionale e contro il suo 
piû valido presidio, il principio di autorità, non appariva ancora 
decisa. La « filosofia » peripatetico-scolastica, consacrata da una 
tradizione secolare e suffragata dall’approvazione e dalla prote- 
zione della Chiesa, imperava pur sempre nell’insegnamento uff- 
ciale e nel mondo dei « dotti », mentre le «ipotesi » cosmolo- 
giche di Galileo giacevano sotto il colpo della condanna del 
Santo Uffizio e la fisica del Descartes incontrava tra gli stessi 
uomini nuovi aspre opposizioni. 

Quanto saldo fosse ancora il prestigio di Aristotile e tenaci 
le prevenzioni € le resistenze della mentalità ‘tradizionale, Pascal 
ebbe a sperimentarlo nella questione del vuoto e nella lotta che 
dovette sostenere per far valere, contro quello che il padre Noël 
considerava come «il senso comune dei fisici », i diritti e i va- 
lori dell’esperienza. Cosi che l’ossequio all’autorità di Aristotile 
e alle «opinions de tout temps universellement reçues » fini 
con l’apparirgli come il piü pericoloso degli idola da cui urgeva 
affrancare le menti. 

S’intende, quindi, perché il Traité sur le Vide, in cui pro- 
gettava di esporre le sue ricerche e d’illustrarne i criteri direttivi, 
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si sarebbe dovuto aprire con una prefazione sull’« autorità in 


materia di filosofia » ‘: prefazione rimasta incompiuta, ma che 
pur in questa forma è uno dei documenti piû significativi del 
suo pensiero € della cultura filosofica della prima metà del 
Seicento. 

A dir vero, essa s’ispira a una duplice e, in fondo, contra- 
stante esigenza e tradisce la compresenza, in Pascal, di due 
mentalità diverse: l’una, razionalistica e critica; l’altra, teolo- 
gica e dogmatica. Che, se, da un lato, egli vi prosegue la pole- 
Amica contro il principio di autorità nelle discipline scientifiche, 
iniziata dai pensatori del Rinascimento e sviluppata poi da Ba- 
cone da Galileo dal Descartes, e vi proclama l’indole storica e 
progressiva della scienza; dall’altro, — in piena conformità 
con l'indirizzo teologico propugnato da Giansenio nel proemio 
al secondo libro dell’ Augustinus e, in generale, dal movimento 
portorealista, — vi riafferma l’immutabilità della teologia e la 
necessità di tenersi fermi all’autorità della tradizione patristica. 
Tuttavia, la preoccupazione che prevale è quella di rivendicare, 
contro quegli zelatori dell’antichità che si facevan « degli oracoli 
di tutte le sue opinioni e dei misteri di tutte le sue oscurità », 
l’autonomia teoretica della scienza e la sua «inesauribile fe- 
condità ». 


Per Pascal, il principio di autorità ha valore soltanto nelle 
scienze che egli chiama storiche: nella storia, nella geografa, 
nella giurisprudenza, nella teologia e, in genere, in tutte le 
discipline che si fondano sulla memoria e che « hanno per prin- 
cipio o il fatto puro e semplice oppure listituzione divina o 
umana ». Soprattutto nella teologia: nella quale l’autorità è 
« inseparabile dalla verità », che a noi è dato di conoscere solo 


1 Oeuvres de P., IX, pp. 129-145. Data probabile di composizione: au- 
tunno 1647. 
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per mezzo suo ’. Invece, nella « geometria », nella fisica e in 
tutte le scienze che si fondano su « l’esperienza e il ragiona- 

mento » l’«autorità à inutile »: soltanto «la ragione ha il di-. 
ritto di giudicarne, con assoluta libertà ». Qui il solo criterio à 

cui si deve sottostare, e al quale si conformano di fatto «les 

personnes qui recherchent ce qui est véritablement solide », à 

quello già enunciato nella prima lettera al padre Noël: il cri-” 
terio dell’evidenza. 


«Non bisogna mai dare un giudizio decisivo circa la negativa © 
l’affermativa di una proposizione se cid che si afferma o si nega non 
sodisfa a una di queste due condizioni: e cioè, se non appare in modo 
talmente chiaro e distinto ai sensi e alla ragione, secondo che sottostà 
agli uni o all’altra, che la mente non abbia alcun motivo di dubitare della 
sua verità, che è quel che chiamiamo principio o assioma; oppure, se 
non è deducibile da questi principi o assiomi come una conseguenza 
infallibile e necessaria » ?. 


Da tale distinzione Pascal trae argomento per condannare 
cosi coloro che « nelle materie fisiche adducono a titolo di prova 
la sola autorità » come coloro che, « nella teologia, impiegano 
soltanto il ragionamento, in luogo dell’autorità della Sacra Scrit- 


! Cfr. JANSEN., Augustinus, t. II, Liber proemialis, IV. 

? Oeuvres de P., II, p. 90. L’analogia con la regola cartesiana dell’evi- 
denza (Regulae ad directionem ingent, WI; Discours ,de la Méthode, 
Deuxième partie) à manifesta. Cfr. soprattutto l’enunciato della Reg. II: 
« Circa objecta proposita, non quid alii senserint, vel quid ipsi suspice- 
mur, sed quid clare et evidenter possimus intueri, vel certo deducere, 
quaerendum est; non aliter enim scientia acquiritur ». Solo che Pascal 
attribuisce all’esperienza sensibile un valore teoretico negatole dal Descartes. 
(cfr. XVIIT Provinciale: « D'où apprendrons-nous la vérité des faits? Ce 
sera des yeux, qui en sont les légitimes juges comme la raison l’est des 
choses naturelles et intelligibles, et la foi des choses surnaturelles et ré- 
velées. Car. ces trois principes des nos connaissances, les sens, la raison 
et la foi ont chacun leurs objets séparées, et leur certitude dans cette 
étendue »: Oeuvres, VII, p. 49). 
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tura € dei Padri »; e, soprattutto, per affermare il diritto delle 


scienze a svilupparsi in piena autonomia. 

Se, osserva, bisogna « confondere l’insolenza di quei teme- 
rari che introducono novità nella teologia », à necessario, per 
contro, « risollevare il coraggio di quei timidi che, nella fisica, 
nulla osano affermare di nuovo »: ammonendoli che le scienze 
che si fondano sulla ragione e l’esperienza, — scienze la cui 
« perfezione dipende dal tempo e dal lavoro umano », — deb- 
bono « accrescersi per divenir perfette ». « Gli antichi le hanno 
#rovate appena abbozzate dai loro predecessori, e noi dobbiamo 
lasciarle ai nostri successori in una condizione migliore di come 
le abbiamo ricevute ». Solo cosi si obbedisce alla legge essenziale 
della ragione : legge di inventività e di progresso. Invero, mentre 
listinto dei bruti, avendo da sodisfare a bisogni naturali che 
permangono quasi immutati, « rimane sempre nella medesima 
condizione », lo spirito umano «è nato per l’infinito»: «la 
sua fecondità inesauribile produce continuamente, e le sue in- 
venzioni possonc essere a un tempo senza fine e senza interru- 
zione ». E, mentre « la scienza fragile » di cui la natura prov- 
vede 1 bruti muore con ciascuno di loro, anzi «con i bisogni 
che ne hanno », le cognizioni che ciascun uomo conquista nel 
corso della sua esistenza non periscono con lui, ma si perpetuano 
nelle generazioni successive, che se ne valgono come di gradini 
per ascendere piû in alto. « Di guisa che gli uomini sono oggi 
nella stessa condizione nella quale si troverebbero 1 filosof an- 
tichi se fossero potuti vivere sino a oggi, aggiungendo alle co- 
gnizioni che possedevano quelle che lo studio avrebbe potuto 
procurar loro con il favore di tanti secoli.. E tutta la successione 
degli uomini, nel corso dei secoli, dev’essere considerata come 
uno stesso uomo che sussista sempre € impari continuamente ». 

Di qui un’ultima e capitale conseguenza: « quelli che chia- 
miamo antichi erano, di fatto, nuovi in tutte le cose e formava- 
no propriamente l’infanzia dell’umanità; e, siccome noi abbiamo 
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aggiunto alle loro cognizioni l’esperienza dei secoli successivi, 
in noi si pud trovare quell’antichità che veneriamo in loro ». 

Risplende in questa pagina, meritamente famosa, il nuovo 
concetto della scienza come di un sistema aperto, sviluppantesi 
gradualmente in relazione con il progressivo estendersi € arric- 
chirsi dell’esperienza; e balena come un presentimento di quel- 
l'idea della storicità del sapere già affiorata in un passo della 
Cena delle Ceneri di Giordano Bruno e in alcuni aforismi di 
Francesco Bacone: « Veritas fiia temporis, non auctoritats » ”. 

Non piû che un presentimento, tuttavia: ché, come è stato 
giustamente osservato ?, l’infinité di cui parla Pascal non è tanto 
l'infinità del soggetto, dello spirito, quanto l’infinità dell’og- 
getto, del mondo naturale, che l’umana conoscenza non riuscirà 
mai a esaurire. E non la verità è « figlia del tempo », — ché 
essa à già data, in sé e per sé, nella sua assoluta e immutabile 
perfezione, — bensi l’umana cognizione di essa, a cui il tempo 
rivela, « di età in età », gli ascosi « segreti della natura ». Onde 
lo stesso progresso delle scienze è concepito da Pascal in senso 
prevalentemente quantitativo: come semplice accrescimento del 
numero delle « esperienze » e delle « invenzioni ». L’idea di un 
organico sviluppo qualitativo di quell’« homme universel », nel 
quale si risolve « l’intera successione degli uomini » attraverso i 
secoli, gli rimane estranea. 


Alla polemica contro il principio di autorità s’intreccia, negli 
scritti pascaliani, quella contro un altro abito dogmatico della 
scienza tradizionale: il filosofismo, le intrusioni della metafsica 
nelle scienze della natura. 


* G. Bruno, La Cena delle Ceneri (nel vol. Dialoghi Metafisia, 
Bari, Laterza, 1907, p. 28); F. Bacone, Novum Organum, aph. LXXXIV. 

? G. Genrise, QC Veritas fiia temporis », postilla bruniana (nel vol. 
G. Bruno e il pensiero del Rinascimento, Firenze, 1920, P. 105 ss.). 
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Che la fisica debba costituirsi Sn neudentehte da ogni 
 chiuso e preconcetto sistema metafisico, sulla base non di prin- 
cipi generali, ma di indagini positive e di ipotesi d’indole euri- 
 stica e strumentale; che debba rinunciare alla ricerca delle «es- 
senze » o cause prime delle cose e limitarsi ail’analisi dei feno- 
meni € alla determinazione dei rapporti che ne definiscono la 
struttura; che debba svolgersi secondo criteri e metodi suoi 
propri, in una progressiva organizzazione téorctica dell’espe- 
rienza, attingente dall’osservazione sperimentale la sua concre- 
‘tezza positiva e dalle « raisons de géométrie » la sua razionalità 
e necessità; son tutte convinzioni che, — se bene non siano 
state fissate da Pascal in forma esplicita e con rigore sistematico, 
— costituiscono il costante fondamento della sua attività di 
scienziato come delle sue riflessioni epistemologiche. 

A esse s’ispira e da esse trae il suo significato quella cele- 
brazione delle « expériences », delle osservazioni e sperimenta- 
Zioni di fatto, come dei « veri maestri che bisogna seguire nella 
fisica », che costituisce il motivo dominante dei suoi scritti 
scientifici. E in esse va cercata la ragione prima dell’atteggia- 
mento per molti rispetto negativo da lui assunto nei confronti 
dell’opera cartesiana. 

Certo, Pascal ha comuni con il Descartes non poche convin- 
Zioni teoriche e non poche tendenze mentali. Anch’esso pone il 


criterio della verità e della certezza nell’evidenza, — quell’evi- 
denza assoluta che è propria delle affermazioni le quali esclu- 
dono qualsiasi possibilità di negazione o di dubbio, — € ricusa 


validità teoretica, nelle discipline scientifiche e speculative, cosi 
al principio di autorità come al criterio del probabile o verisi- 
mile; anch’esso considera l’« ordre de la géométrie » come la 
piû alta’e genuina espressione dei poteri della ragione; anch’esso 
ritiene che i fenomeni naturali siano interpretabili scientifica- 
mente solo in quanto vengano ricondotti, attraverso la loro de- 
terminazione quantitativa, a relazioni matematiche; anch’esso 
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bandisce dalla natura ogni sorta di forme sostanziali, di energie 
occulte, di qualità reali e tende a risolverla in un sistema geo- 
metrico-meccanico. 

Ma dall’autore del Discours de la méthode si differenzia poi 
per altri, e non meno essenziali, aspetti del suo pensiero e della 
sua mentalità. 

Com’è noto, cid che il Descartes ha inteso di costruire con la 
sua fisica, qual’è svolta nei Principia Philosophiae, à stato un 
sistema integrale e in sé conchiuso di « filosofia della natura », 
fondato su pochi principi, semplici e per sé evidenti, dai quali 
si potesse dedurre «in modo infallibile », secondo un rigoroso 
ordine razionale, la spiegazione di «tutto cid che à o pud essere 
nel mondo ». Non già che negasse valore all’osservazione spe- 
rimentale o stimasse possibile costruire aprioristicamente il si- 
stema delle scienze. Egli condannava, anzi, come contrario al 
retto metodo, il procedere di quei filosof, che, « neglectis expe- 
rimentis, veritatem ex proprio cerebro, quasi Jovis Minervam, 
orituram putant »'. E attribuiva all’esperienza, nell’economia 
dell’indagine positiva, una funzione necessaria e, per certi ri- 
spetti, decisiva: ché solo per via sperimentale, e non «par la 
force du raisonnement », à possibile determinare quali tra le 
astratte possibilità offerte dalla deduzione razionale si riscon- 
trino effettivamente nella realtà e quale tra le diverse spiega- 
Zioni possibili di un fenomeno sia la vera *. Ma se, per tal via, 
egli finiva col postulare una stretta reciprocità tra la deduzione 
razionale, che « spiega gli effetti per mezzo delle loro cause », 
e l’esperienza, che « prova le cause per mezzo dei loro effetti », 


* Regulae ad directionem ingenii, V (Oeuvres, XX, p. 380). 

? Discours de la méthode, Sixième partie. Cfr. G. Mrzmaun, Des- 
cartes savant, Paris, 1921 (soprattutto il cap. IX: Descartes expérimen- 
tateur); L. Brunscnvice, L'expérience humaine et la causalité physique, 
Paris, 1922, pp. 190-193. 
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1! suo ideale epistemologico restava, nondimeno, quello di una 
scienza avente l’esclusivo fondamento e criterio del suo valore 
nell’evidenza intuitiva dei suoi principi e nella necessità apo- 
dittica delle sue deduzioni e capace di dar ragione di tutti i 
fenomeni della natura per mezzo di poche « nozioni semplici », 
determinabili & priort *. 

Gli è che il Descartes è rimasto pur sempre, anche nelle sue 
teorie fisiche, un matematico, avvezzo a considerare l’« ordre 
géométrique » come il modello tipico dell'intelligibilità *; e, 
‘al tempo stesso, un metafñsico, la cui aspirazione profonda era 
di stabilire «le cause prime e i veri principi da cui si posson 
dedurre le ragioni di tutte le cose ». E se alla « geometria » ha 
fatto appello per stabilire le leggi fondamentali della natura, — 
le proprietà costitutive della materia e le leggi del movimento,— 
all’ideale pansofico della metafsica tradizionale, — oltre che 
all’ambizione di « creare qualcosa di grande, di definitivo, che 
abbracciasse un campo infinito, che costituisse una scienza inte- 
grale » *, — si à ispirato nel suo tentativo di definire una volta 
per sempre la struttura della realtà, nella totalità e nella molte- 
plicità delle sue determinazioni. 

Tutt’altra è la mentalità di Pascal. Mentalità affatto posi- 
tiva, da puro scienziato; anzi, si sarcbbe tentati di dire, positi- 
vistica: tale à la sua ostilità verso l'esprit métaphysique come 
verso l'esprit de système e la sua tendenza ad anteporre alle 
« verità di ragione » le « verità di fatto ». 


1 Cfr. L. BruNscHvICG, op. cit, pp. 193-195; P. TanNErY, Descartes 
physicien, nella « Revue de Métaphysique et de Morale », 1896. 

2 «Tutta la mia Fisica, — scriveva al Mersenne, — non è altro 
che Geometria » (Oeuvres, II, p. 268). Cfr. Princ. Phil., IT, p. 64: «To 
non accolgo nella fisica nessun principio che non sia accettato nelle ma- 
tematiche, in modo da poter provare per via di dimostrazioni tutto cid 
che ne dedurrà ». 

8 G. MiLHAUD, op. cit., Pp. 231. 
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Giova rilevare, anzitutto, che nella matematica come nella 
fisica, nelle « scienze astratte » come nello « studio dell’uomo », 
egli dimostra, — come bene hanno osservato il Brunschvicg e 
il Bréhier, — una costante avversione per i « principes à tout 
faire, d’où l’on peut tout déduire », come per ogni « metodo » 
che pretenda di valere uniformemente per qualsiasi sorta di co- 
gnizioni o di condurre, « senza sforzi inutili », alla sicura e, per 
cosf dire, automatica soluzione di qualsiasi problema. Per lui 
la scienza « ne connaît pas de passe-partout: il faut que les clés 
soient forgées spécialement pour les serrures qu’elles devront 
ouvrir »; e ogni ordine di conoscenze o di problemi esige un 
metodo peculiare *. Onde, mentre il Descartes insiste sull’unità 
sostanziale di tutte le scienze e considera il metodo « pour bien 
conduire la raison » come assolutamente unico e valevole per 
qualsiasi scienza, Pascal, invece, tende ad accentuare la diver- 
sità € la specificità delle singole scienze e a distinguere piû specie 
di metodi o di esprits, ciascuno appropriato a un particolare 
ordine di cognizioni o di problemi. Senza dubbio gli sfugge la 
profonda esigenza speculativa alla quale obbedisce l’idea carte- 
siana dell’unità del metodo: l’esigenza di cogliere, al di là delle 
differenze empiriche tra le singole scienze, l’universale ritmo di 
pensiero che in tutte si afferma e di ricondurle cosi, come a 
unica fonte, agli essenziali procedimenti logici della ragione: 
« quae semper una et eadem manet, quantumvis differentibus 
objectis applicata » *. E le diverse specie di esprit, di cui parla, 
— lesprit de géométrie, esprit de justesse, l'esprit de finesse, 
— non sono, a rigore, che forme mentali empiriche. Tuttavia, 
questo suo « pluralismo » epistemologico ha un notevole signifi- 
cato: sia come istanza negativa nei confronti del troppo rigido 


* Cfr. L. Brunscnvice, Le génie de Pascal, Paris, 1924, pp. 10-11; 
É. BRÉHIER, Histoire de la Philosophie, Paris, 1920, t. IL, p. 130 ss. 
* Regulae ad directionem ingenti, 1 (Oeuvres, IX, p. 360). 
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matematismo cartesiano sia come espressione di un pensiero che 
… ha vivo il senso della complessità e problematicità del sapere € 
dell’eterogeneità di struttura, di compiti, di metodi delle singole 


scienze. 


S'intende, quindi, che Pascal abbia insistito con particolar 
vigore sull’autonomia delle scienze della natura nei confronti 
sia della « metafisica » sia della « geometria ». Non solo egli 

 vuole che la fisica prescinda nelle sue indagini da qualsiasi po- 
‘stulato d’ordine metañsico (« hypotheses non fingo »: come poi 
dirà il Newton), ma non ammette neppure che la spiegazione 
dei fenomeni particolari della natura possa venir dedotta da 
principi o cause prime determinabili 4 priori. «I soli principt 
della fisica sono le esperienze »; il suo metodo specifico, quello 
che va dagli effetti alle cause, dall’osservazione dei fatti alla 
determinazione analitica delle loro leggi per mezzo di ipotesi 
opportunamente scelte, da verificare via via sperimentalmente; 
e il criterio di verità delle sue affermazioni sta non tanto nella 
loro intrinseca intelligibilità, quanto nella loro capacità di render, 
conto, in modo adeguato ed esclusivo, di tutti 1 fenomeni co- 
nosciuti. 

Certo, neppure in Pascal questa celebrazione dell’« espe- 
rienza » ha significato empiristico; ma va interpretata come una 
rivendicazione, di contro a ogni sorta di formalismo logico o 
d’intellettualismo astratto, dell’indole storica e sperimentale del 
conoscere. E, invero, l’osservazione empirica non è assunta da 
lui nella sua immediatezza, ma à considerata come il punto di 
partenza di tutto un processo di elaborazione teoretica dell’espe- 
rienza, che mira a risolvere 1 dati in un sistema di relazioni 
razionali, necessarie e costanti. E tutta la sua opera di scienziato 
sta a testimoniare di una vigile coscienza dell’indissolubile con- 
nessione che, nel processo euristico del conoscere, s’istituisce tra 
l’« esperienza » e la «ragione ». 
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Ma, d’altra parte, nulla gli à cosf alieno come la convin- 
zione che sta a fondamento del razionalismo cartesiano: che la 
ragione possieda per se stessa un contenuto proprio, dei «semi 
di verità » che avrebbe soltanto da sviluppare « con ordine » per 
ricostruire nelle sue linee essenziali la trama ideale dell’universo. 
Nelle sue indagini fisiche, come piü tardi nella sua apologetica, 
è sempre nei fatti, nell’esperienza in atto, che egli cerca il fon- 
damento e la prova della verità delle sue affermazioni. E la 
stessa sistemazione razionale dell’esperienza appare a lui soltanto 
come il termine conclusivo di un processo, ogni momento del 
quale attinge positività solo dalla sua concreta aderenza all’espe- 
rienza stessa. 

Del pari, se anch’esso mostra d’intendere a pieno la fun- 
zione che spetta alle matematiche nelle scienze fisiche per l’ana- 
lisi dei fatti e la rigorosa determinazione della loro struttura e 
delle loro leggi e vuole che all’osservazione empirica si associ 
sempre la misurazione esatta e mira a risolvere 1 fenomeni na- 
turali in rapporti matematici, si rifiuta, tuttavia, di risolvere 

cartesianamente l'esprit scientifique nell’esprit géométrique e 
di considerare la fisica come una semplice « promotion de la 
géométrie ». 

Ma l’indole positiva dello spirito di Pascal si rivela, oltre e 
piü che nelle sue sparse considerazioni metodologiche, in alcuni 
caratteristici orientamenti della sua prassi scientifica: nel gusto 
delle osservazioni precise e delle dimostrazioni esatte; nell’av- 
versione alle costruzioni troppo vaste e ambiziose e nella ten- 
denza a circoscrivere l’indagine a un ordine ristretto e deter- 
minato di fenomeni; nell’estrema cautela nel formulare ipotesi 
o nel trarre dai dati dell’esperienza conclusioni d’indole gene- 
rale («calzari di piombo ai piedi, non all’intelletto »: giusta 
il monito di Bacone); nella sua stessa concezione del sapere 
come di un sistema aperto € del progresso scientifico come pro- 
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dotto di ricerche parziali, di conquiste graduali, d’integrazioni 
-reciproche. Si pud dire, anzi, che egli impersona a meraviglia il 
tipo di quegli scienziati, ai quali il Descartes rimproverava di 
appagarsi di «cercare le ragioni di alcuni fenomeni partico- 
lari », trascurando l’indagine delle « cause prime della natura » *. 
Anche quando accoglie teorie d’ordine generale, come quella 
meccanicistica, lo fa sempre con prudente discrezione critica, 
mantenendosi su un piano strettamente metodico e guardandosi 
bene dallattribuir loro valore metañisico od ontologico e dalla 
‘pretesa di dar fondo all’universo: « Bisogna dire all’ingrosso: 
” Ciù avviene per figura e movimento ”, perché questo à vero. 
Ma dire quali, e comporre la macchina, è cosa ridicola » ?. 

E, per vero, nulla poteva confermare Pascal in questo suo 
atteggiamento come l’esempio del Descartes: le sue continue 
concession all’intuizione immaginativa e alle ambizioni « me- 
tafisiche » e sistematiche; la struttura sostanzialmente ipotetica 
della sua cosmologia; l’indole semplicistica e approssimativa di 
molte sue teorie; la negazione aprioristica della possibilità del 
vuoto. Sembrava a lui, come a molti dei suoi contemporanei, 
che la fisica cartesiana perpetuasse, sotto nuove forme, il dog- 
matismo dell’ontologia scolastica e delle cosmologie del Rina- 


1 Cfr. nella lettera dell’11 ottobre 1638 il giudizio del Descartes sul 
Galilei: «Je trouve en général qu’il philosophe beaucoup mieux que le 
vulgaire, en ce qu’il quitte le plus qu’il peut les erreurs de l’École, et 
tâche à examiner les matières physiques par des raisons mathématiques. 
Mais il me semble qu’il manque beaucoup en ce qu’il fait continuelle- 
ment des digressions et ne s’arrête point à expliquer tout à fait une ma- 
tière: ce qui montre qu'il ne l’a pas examinées par ordre, et que, sans 
avoir considéré les premières causes de la nature, il a seulement cherché 
les raisons de quelques effets particuliers, et ainsi qu’il a bâti sans fon- 
dement » (Oeuvres, II, p. 380). 

2 Pensées, 79. Cfr. J. Laporte, Le coeur et la raison selon Pascal, 


nella « Revue philosophique », 1927, t. I, p. 99. 
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scimento € potesse favorire soltanto la costruzione di presuntuosi 
e fittizi «romanzi della natura ». 


In questa tempra tutta positiva del suo ingegno sta la forza 
di Pascal scienziato e la ragione della solidità della sua opera. 
Ma in essa sta pure il suo limite: ché la circospezione critica, 
l’amore per le indagini circoscritte e precise, la volontäà di tenersi 
stretto ai fatti, non hanno trovato nel suo spirito la necessaria 
integrazione in quell’immaginazione costruttiva € in quell’au- 
dacia inventiva che sole han reso possibili, in ogni tempo, le 
grandi rivoluzioni scientifiche. Cosi, se il suo prudente speri- 
mentalismo e la sua diffidenza verso le ipotesi e le teorie gene- 
rali lo hanno salvato dagli arbitri della fisica cartesiana, gli 
hanno impedito, d’altro lato, di sentire quanto c’era di scientif- 
camente fecondo nel tentativo del Descartes di dare una spie- 
gazione integrale, su basi meccanicistiche, della formazione e 
della struttura dell’universo e d’intendere il profondo significato 
ideale della nuova cosmologia di Copernico e di Galileo, di 
fronte alla quale egli si è chiuso in un atteggiamento pura- 
mente negativo di riserva, giudicando « umanamente » IMpoOSSI- 
bile stabilire quale tra le diverse ipotesi esplicative dei movi- 
menti planetari sia la vera *. 

E, d’altra parte, se l’opera cartesiana peccava di eccessiva 
fiducia nelle forze della raison, nell’atteggiamente di Pascal si 


! Cfr. Janssens, La philosophie et l'apologétique de Pascal, Louvain- 
Paris, 1906, pp. 57-60. Sull’atteggiamento di P. di fronte all’« ipotesi » 
copernicana, v. la lettera al padre Noël: « Quand on discourt humaine- 
ment du mouvement ou de la stabilité de la terre, tous les phénomènes 
du mouvement et des retrogradations des planètes s’ensuivent parfaite- 
ment des hypothèses de Ptolémée, de Tycho, de Copernic, de toutes les- 
quelles une seule peut être véritable. Mais qui osera faire un si grand 
discernement, et qui pourra, sans danger d’erreur, soutenir l’une au pré- 
judice de l’autre? » (Oeuvres de P., II, p. to). 
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_ annidava un certo agnosticismo : era implicita la convinzione 
che la scienza non possa aspirare a comprendere la realtà natu- 
rale nella sua struttura generale e nella sua universalità e sia 
condannata a muoversi nella sfera del relativo, del parziale, del 
 finito. Convinzione destinata a svilupparsi, sotto il duplice e 
convergente influsso del giansenismo € del Montaigne, sino a 
condurlo, nelle Pensées, a dichiarar vana e fallace cosi la fede 
dei pensatori della Rinascita nella perfetta proporzionalità ideale 
. del microcosmo al macrocosmo come quella del Descartes nella 

,piena conoscibilità scientifica dell’universo. 
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CAPITOLO IV 


IL « PERIODO MONDANO » 


Sin dal maggio del 1647 Blaise Pascal era ritornato, insieme 
a Jacqueline, a Parigi, dove aveva continuato a dividere le poche 
ore di agio concessegli dalla malattia tra le pratiche di pietà, le 
ricerche e le polemiche scientifiche di cui si è parlato e le con- 
versazioni con gli scienziati suoi amici. Aveva preso, inoltre, 
a frequentare 1 sermoni che il direttore spirituale di Port-Royal, 
Antoine Singlin, teneva con grande successo nella chiesa del 
monastero. 

La parola del Singlin, — uomo di mediocre cultura teolo- 
gica, ma di fervida pietà e di sicura intelligenza morale, — 
concorse a far maturare nell’animo di Jacqueline la risoluzione 
di entrare a Port-Royal. Forte del consenso di Blaise, essa si 
mise in relazione, per il tramite del Guillebert, con la madre 
Angélique e la madre Agnès e, dietro loro consiglio, sotto la 
direzione del Singlin, che rest ammirato di trovare in lei 
« grandi segni di vocazione ». 

Tre lettere a Gilberte, — del 26 gennaio, del 1° aprile e del 
5 novembre del 1648 *, — ci mostrano i due fratelli in atto di 


1 Oeuvres de P., Il, pp. 172-173; 249-250; 379-380. 
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proseguire insieme nell’opera d’interiore rinnovamento € di 
esortare la sorella lontana, con un ardore catechetico non privo 
d’intemperanze, a conformare la sua vita alle « massime della 
purità dell’Evangelio ». Il giansenismo di Blaise vi si afferma 
integro e severo; e già emergono motivi che troveranno largo 
sviluppo nelle Pensées: la concezione del Dio cristiano come di 
«un Dio nascosto »; l’assimilazione della condizione degli uo- 
mini in questo mondo a quella di criminali in una prigione; 
il convincimento che, — sebbene l’opera dell’uomo non possa 
in alcun modo meritare o vincolare la grazia, — sia necessario 
«compiere continuamente nuovi sforzi per conquistare quella 
perenne novità di spirito », che sola rende degni della grazia 
stessa. 

Nel maggio del 1648, Étienne Pascal, prevenendo la soppres- 
sione delle « intendenze » da parte del Mazzarino, si dimise dal 
suo ufficio e fece ritorno a Parigi. Conosciuta la risoluzione di 
Jacqueline, « dopo qualche esitazione, le disse chiaramente che 
non poteva darle il suo consenso »; le proibi di mantenere 
rapporti con Port-Royal e, per timore che avesse a fugoire di 
casa, giunse sino a farla sorvegliare da una domestica di fiducia. 
Il suo cuore di padre si ribellava tanto piû fortemente all’idea 
di separarsi da lei quanto piü la sua pietà di cristiano gli rim- 
proverava quell’attaccamento secondo carne. E «la pace della 
casa, interna ed esterna », ebbe a soffrirne non poco. 

Tuttavia, un anno dopo, commosso dalla dolcezza filiale 
e insieme dalla fermezza di lei, Étienne comincid a piegarsi. 
Le disse che approvava il suo divisamento e che non avrebbe 
fatto nulla contro la sua vocazione. Solo, la pregava di non ab- 
bandonarlo. Egli era vecchio: pazientasse ancora un pocol 
Jacqueline non seppe fargli altra promessa fuor che «non 
gli avrebbe mai dato motivo di lagnarsi della sua disobbe- 
dienza »; e continud a condurre una vita di mortificazione e di 
clausura. 
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Poco dopo i Pascal partirono per Clermont, dove rimasero 
_ per diciassette mesi, sino al novembre del 1650. Sulla vita di 
Blaise in questo periodo e in quello che seguf il suo ritorno a 
Parigi non possediamo che scarse notizie. Sappiamo soltanto 
che a Clermont frequentd con il padre le riunioni scientifiche 
che si tenevano dal primo presidente della Gour des Aides, 
M. de Rüibeyre; che nel 1649, per consiglio dei medici, — i 
quali stimavano che per ristabilirsi completamente « dovesse 
rinunciare a qualsiasi occupazione intellettuale un po’ impe- 
‘gnativa, e cercare le occasioni di distrarsi con cose che lo tenes- 
sero occupato €, insieme, gli riuscissero di svago », — comincid 
a « rivedere il mondo »: « moderatamente dapprima », e quasi 
 contro voglia; poi, con crescente partecipazione * 

À questi anni risale pure l’inizio delle sue relazioni, desti- 
nate a diventar sempre piû salde e intime, con il Domat* e 
della sua amicizia con il duca di Roannez: un giovane ven- 
tenne, di una delle piü antiche e nobili famiglie di Francia, che, 
— abbandonato à se stesso da un nonno dissoluto e da una, 
madre la quale «non poteva e nemmeno sapeva prendersi 
cura di lui », — trovd in Pascal, a cui lo univa anche l’inte- 
resse per le scienze, quasi un fratello maggiore. 

Blaise, riprendendo a frequentare il mondo e a gustarne 
1 « divertissements », era in certo modo venuto meno all’ideale 
di perfezione ascetica e cristiana abbracciato con tanto ardore 
tre anni prima. Tuttavia, esso restava pur sempre vivo nel suo 
spirito: almeno a giudicare dalla lettera che, nell’ottobre del 


1 Mémoires sur la vie et les oeuvres de M. Pascal, écrits par Mlle 
Marguerite PÉRIER, sa nièce (Oeuvres de P., 1, p. 130). 

2? Jean Domat, — l’insigne ARTE autore delle Lois civiles 
dans leur ordre naturel, — aveva allora circa venticinque-anni (era nato 


a Clermont nel 1625). 
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1651, egli scrisse a Gilberte per confortarla della morte del 
padre, avvenuta il 24 settembre di quell’anno *. 

Piû che una lettera, à un discours d’indole teologica e di 
tono quasi didattico sulla « natura della morte » e sulle dispo- 
sizioni spirituali con cui un’anima cristiana deve accogliere la 
perdita di una persona cara; un discours tutto impregnato dello 
spirito di Port-Royal, ma non privo di accenti personali. 

Ci son due modi di considerare la morte. Da pagani: come 
una necessità naturale; e allora non pud non destare un senso 
d’orrore, perché appare come l’annichilamento della vita. Da 
cristiani: come pena ed espiazione del peccato; € allora essa si 
rivela « come amabile e santa e come la gioia del fedele », altro 
non essendo che il compimento di quel processo di progressiva 
emancipazione dai vincoli della concupiscenza e di conversione 
a Dio, di quell’«assiduo sacrificio di sé», in cui consiste la 
vita del cristiano. 


« Consideriamola, dunque, a questo modo, e pratichiamo questo 
insegnamento: che non c’è consolazione che nella verità..… Noi non ab- 
biamo perduto nostro padre al momento della sua morte: lo abbiamo 
perduto, per cosi dire, sin da quando, per il battesimo, è entrato nella 
Chiesa. Sin da allora apparteneva a Dio. La sua vita era votata a Dio... 
Con la morte si è affrancato interamente dal peccato; è stato accolto da 
Dio, e il suo sacrificio ha conseguito il suo compimento e la sua corona. 
Egli ha fatto quello a cui s’era consacrato; ha condotto a termine l’opera 
assegnatagli da Dio; ha fatto la sola cosa per la quale, era stato creato. 
La volontà di Dio si è compiuta in lui; e la sua volontà à assorbita in 
Dio. Non separi, dunque, la nostra volontà cid che Dio ha unito. Cer- 
chiamo piuttosto di soffocare o di moderare, con la meditazione della 
verità, i moti della natura corrotta ». 


Non che si debba o si possa non provar afflizione: « il colpo 
è troppo doloroso, sarebbe, anzi, insopportabile senza un aiuto 
soprannaturale ». Non è giusto né esser senza dolore né senza 


Oeuvres, I], pp. 537-561. 
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consolazione: « ma che siamo afflitti e consolati come cristiani, 

… e che la consolazione della grazia vinca i sentimenti della na- 
tura ». 

_ E, soprattutto, non dimentichiamo che « una delle pi utili 
ed efficaci carità verso i morti è di fare quelle cose che ci 
ordinerebbero se fossero ancora al mondo, di praticare i santi 
consigli che ci hanno dati e di metterci per amore di loro nella 
condizione che vagheggiamo ora per noi. In questo modo li 
facciamo in un certo senso rivivere in noi, perché sono pur 

. sempre i loro consigli che vivono e operano in noi Faccia- 

molo, dunque, rivivere davanti a Dio in noi medesimi, per 

quanto sta in nostro potere; e consoliamoci nell’unione dei 

nostri cuori, nella quale mi sembra che egli viva ancora. E 

quest’unione ci ridoni in certo modo la sua presenza, come 

Gesû Cristo si rifà presente nella comunità dei suoi fedeli ». 


“ 


Il 


Mortogli il padre, un padre che aveva per lui «le piû te- 
nere cure », €, il 4 gennaio 1652, appena regolata la questione 
della successione ‘, ritiratasi a Port-Royal Jacqueline, Blaise do- 
vette provare come un’impressione di smarrimento € di vuoto. 


« Ë orribile sentire venir meno tutto quel che possediamo » ?. 


! Blaise e Jacqueline si fecero delle donazioni reciproche, che ebbero 
per risultato di assicurare a Blaise la totalità del capitale e a Jacqueline 
una rendita vitalizia, che doveva cessare di esserle corrisposta se, spo- 
sandosi, fosse morta senza figli o se si fosse fatta monaca. Cfr. Barroux, 
Pièces notariées concernant Pascal, « Bullettin du Comité des travaux 
historiques », 1888. 

2 Pensées, 212. 
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In pochi mesi aveva veduto dissolversi il suo mondo, scom- 
parire o allontanarsi per sempre le persone dilette piû cara- 
mente; ed era nell’età in cui piû inquieto e dolente fluttua nel- 
l’animo il bisogno di umane conversazioni. I lavori scientifici, a 
cui attendeva a tratti, non lo assorbivano cosi da appagare il suo 
animo; anzi, egli sperimentava ogni giorno pi quanto poco 
valga «la scienza delle cose esteriori nelle ore di afflizione », 
quanto inetta sia a consolare e regolare la vita”. Per di piü, 
le sue condizioni fisiche gli interdicevano qualsiasi lavoro troppo 
prolungato o impegnativo, mentre «uno spirito attivo € vivace 
quale il suo non poteva rimanere in 0Z10 ». 

Senso di solitudine e di vuoto; incapacità dell’uomo di ba- 
stare a se stesso e di restare inattivo, « privo di passioni e di 
occupazioni », senza che senta sorgere « dal fondo dell’animo 
la noia, la tristezza, il cruccio, la disperazione »; bisogno di 
versarsi fuori di sé, di « distrarsi da sé », di svagarsi e obliarsi 
nel «tumulto » e nel « movimento » delle occupazioni mon- 
dane e dell’azione *: l’analisi di questi sentimenti, nelle Pensées, 
è troppo intima e precisa per non suggerire l’ipotesi che a fon- 
damento di essa ci sia un’esperienza personale. 

Certo è che, pochi mesi dopo la morte del padre, Pascal 
riprese a « frequentare il mondo, e anzi con magpgior libertà 
di prima, essendo ora padrone del suo »; e che; trascinato da 
quel «temperamento ardente » che lo portava a impegnarsi 
in qualunque cosa facesse, ci « si sprofondà » tanto da « prender 
la decisione di fare quello che di solito fa il mondo, e cioè di 
procurarsi una carica e di ammogliarsi » *. 


! Cfr. Pensées, 67, 144. 

2 _ Pensées, 1275129, 131, 139. 

 MarGUERITE PÉRIER, Mémoires (Oeuvres de P., I, p. 130); cfr. Gaz- 
BERTE PÉRIER, Vie de B. Pascal (ibid, 1, p. 64); Recueil d'Utrecht, p. 257. 
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Fu questo il cosidetto periodo mondano della sua vita: il 
_ periodo sulla cui interpretazione à maggiore il dissenso tra i 
critici, anche perché le testimonianze che su esso possediamo 
sono quanto mai scarse e generiche ?. 

Sappiamo bensi da Gilberte e da sua figlia che, « pur non 
lasciandosi andare ad alcuna sregolatezza », egli condusse « una 
vita di futilità, di piaceri e di divertimenti »; amd il gioco e le 
civili conversazioni; coltivd ambizioni di successo mondano € di 
carriera. 

Sappiamo pure che tale « mondanità » non lo assorbi perd 


_ al punto da fargli abbandonare o trascurare gli studi scientifici : 


ché proprio in questi anni egli portù a compimento i trattati 
De l'équilibre des liqueurs e De la pesanteur et de la masse 
de l'air e ritornd con ardore agli studi matematici, compien- 
dovi, nell’analisi combinatoria € nel calcolo delle probabilità, 
alcune delle sue piü geniali conquiste e affrontandovi per la 
prima volta, per le vie della geometria, i problemi del calcolo 
infinitesimale ?. 


1 Il dissenso verte, anzitutto, sulla durata. Per certuni, come il 
Giraup e L. F. BeneDeTTo (17 « Discorso » di B. Pascal « sulle amorose 
passiont », Foligno, 1923, p. 60), il « periodo mondano » abbraccerebbe 
complessivamente circa sei anni; per altri, — come F. Srrowsx1 (Pascal et 
son temps, Il, p. 233 ss.), — soltanto pochi mesi o, al massimo, un 
anno. Dalle testimonianze di Gilberte e di Marguerite Périer risulta, in 
sostanza, che Blaise riprese, per consiglio dei medici, «a rivedere il 
mondo, a giocare, a divertirsi » dopo la grave crisi del 1647, ossia, nel 
1648 o, al piû tardi, nei primi mesi del 1649; ma che ci si « sprofondù » 
pienamente soltanto dopo la morte del padre, vale a dire, nella primavera 
del 1652. Questo secondo periodo di piä intensa mondanità durè sino 
all’estate del 1653. Pi grave il dissenso dei critici intorno al significato 
di tale periodo nell’evoluzione spirituale di Pascal. 

2 Degli anni 1653-1654 sono alcuni brevi, ma magistrali « trattati » 
nei quali Pascal approfondi i problemi del calcolo combinatorio e della 
teoria dei numeri € affrontd i problemi relativi al dominio infinitesimale : 
il Traité du triangle arithmétique, il Traité des ordres numériques, il 
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Ma nulla di preciso sappiamo sulla sua vita interiore; € 
ben poco sugli ambienti e le compagnie che praticd e sulle 
risonanze che ebbero nel suo spirito. 

Par probabile che abbia frequentato il salotto di madame 
de Sablé. Al piccolo Luxembourg, presso la duchessa di Aï- 
guillon, illustro un giorno la macchina calcolatrice; e vi si rac- 
colse ad applaudirlo, — dice il Loret nella sua Muse historique, 
in data 15 aprile 1652, — « grande compagnie, tant duchesses 
que cordons-bleus ». Aspirava forse a ottenere alla sua attività 
di scienziato il suggello del successo mondano? Non à impro- 
babile: ché nel giugno dello stesso anno presentava a Cristina 
di Svezia un esemplare della « pascaline » con un’epistola de: 
dicatoria in cui vibrava il sentimento orgoglioso della sovranità 
sociale del pensiero. Coloro che si sono elevati al supremo grado 
della conoscenza, — scriveva con tranquilla franchezza, — si 
possono considerare anch’essi come dei sovrani. À rigore, «lo 
stesso potere dei re sui sudditi è solo un’immagine simbolica 
del potere degli spiriti sugli spiriti inferiori, sui quali esercitano 
il diritto di persuadere, che è per loro quello che il diritto di co- 
mandare è per i govermi politici. Questo secondo impero mi 
pare, anzi, piü elevato e piü giusto: piû elevato perché gli 
spiriti sono di un ordine superiore a quello dei corpi; piû giusto, 
perché si pud conquistare e conservare soltanto con il merito, 
mentre l’altro pud esserlo con la nascita e con là fortuna »'. 


Traité de la sommation des puissances numériques, le Combinaisons 
(tutti pubblicati postumi nel 1665); il programma di lavori da lui presen- 
tato alla «celeberrima Accademia parigina di matematiche » (Oeuvres, 
IT, p. 305), ossia, a un gruppo di scienziati che si riuniva abbastanza rego- 
larmente in casa del de Montmor, e di cui facevan parte il Roberval, il 
Gassendi, l’Azoult, il Thévenot; e quella corrispondenza con il grande 
FErmaT (Oeuvres, III, pp. 369-430) sulla « règle des partis », in cui furono 
gettati i fondamenti del calcolo delle probabilità. 
! Oeuvres, IX, p. 31. 
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Sembra, a ogni modo, che le persone con le quali Pascal 
visse in maggior familiarità siano state, oltre al duca di 
Roannez, Damien Miton e il cavalier di Méré. Del Miton poco 
sappiamo: giocatore appassionato e brillante causeur non aveva 
«dans l'esprit que le monde » e l’« honnêteté ». Pascal deve 
aver provato per lui un notevole interesse se, alcuni anni dopo, 
mentre preparava la sua apologia del cristianesimo, ha sentito 
_pié volte il bisogno di chiamarlo direttamente in causa, nei 
suoi appunti, e con singolare vivezza di tono: « Rimproverare 
‘a Miton la sua indifferenza, dacché Dio stesso gliela rimpro- 
vererà »; « Miton vede bensi che la natura è corrotta e che gli 

. uomini son contrari all’honnéteté, ma non sa spiegarsi perché 
non possano volare piü alto »; « L’0 è odioso; voi, Miton, lo 
coprite, non lo togliete via; siete dunque pur sempre odia- 
Bule... » *. 

Meglio nota ci è, invece, la figura di Antoine Gombaud, 
cavaliere di Méré: un gentiluomo del Poitou, esperto di armi 
e di viaggi, di gioco e di amori, che aspirava a unire in sé 
in elegante equilibrio una cultura raffinata con le piü brillanti 
doti di uomo di mondo. « Honnête homme de profession », 
come ebbe a definirlo il Taine, aveva il culto dell’honnéteté, 
che considerava come « la quintessenza di tutte le virtä » e po- 
neva «al di sopra di tutto », e amava tener scuola « de bon 
goût, de bon esprit et de bonnes manières ». E dell’sonré- 
teté si fece, nella vecchiaia, il teorico e il maestro in scritti, — 


1 Pensées, 192, 448, 455. — In una pensée (413) troviamo pure 
ricordato, tra coloro che « avevan voluto rinunciare alla ragione e diventar 
bruti », un altro Xbertin del tempo, il des Barreaux (1589-1673), consi- 
gliere al Parlamento, che diede ai suoi contemporanei « l'exemple le plus 
scandaleux de la débauche et de l’athéisme » (Brunscavicc). Cfr. La- 
cHÈvre, Le prince des libertins au XVIF siècle, Jacques Vallée des Bar 
reaux, Paris, 1911; P. Vicuré, Pascal et les mondains, « Mercure de 


France », 1923, t. CXLV, p. 8 sgg. 
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Conversations (1669), Discours (1677-78), Lettres (1682), — che 
ebbero un certo successo e che serban tuttora interesse per la 
storia del costume ‘. 

Per esser veramente tale, l’« honnête homme » non deve 
«esercitare alcun mestiere », deve anzi rifuggire da ogni spe- 
cializzazione, spogliarsi di qualsiasi abito professionale come 
di qualsiasi « pédantisme »; «ne se piquer de rien »; possedere 
un’eloquenza spontanea e una cultura versatile ed eletta; cono- 
scer l’arte di riuscir gradito in qualsiasi circostanza € di tenersi 
sempre nei limiti della « bienséance »; €, soprattutto, possedere 
quell’esprit che, nel commercio mondano, vale quanto la « haute 
intelligence »: quelle doti d’intüito e di discrezione che sole 
consentono di scernere ciù che conviene in qual si sia circostanza 
e di leggere nel cuore delle persone con le quali ci si intrat- 
tiene. Né basta. Per il Méré, à implicita nell’« honnêteté » una 
vera € propria morale: un «art du bonheur », una scienza del 
ben vivere e del ben fare, una superiore saggezza. Invero, essa 
implica non solo la finezza del gusto e la compitezza dei modi, 
ma anche la moderazione degli affetti, l’elettezza dei costumi, 
la delicatezza del sentire, il sicuro dominio di sé. Né insegna 
solamente i mezzi per eccellere in tutto cid che concerne « les 
agréments et les bienséances » della vita, ma altresi «le vie mi- 
gliori per esser felici e per render tali coloro che meritano di 
esserlo » *. : .: 


* Cfr. Oeuvres complètes du Chevalier de Méré, publiées par 
Ch.-L. Boupnors, coll. « Les Textes Français », Paris, 1930, 2 voll. — 
Sul Méré: SainTE-BEUvVE, Portraits littéraires, t. III, Paris, 1864; É. Fa- 
GUET, Le Chevalier de Méré, « Revue des cours et des conférences ». 
26 mars e 7 avril 1896; Ch.-L. Boupxors, Pascal et Méré, « Revue 
d’hist. littér. de la France », 1913, nn. 1 e 2; Introd. all'ed. cit. delle 
Oeuvres, t. I, pp. I-LIIT; E. CHamarzzarp, Le Chevalier de Méré, Niort, 
1921; P. Vicuté, L’honnête homme au XVII° siècle: le Chevalier de 
Méré, Paris, 1922; L. F. BENEDETTO, op. cit., p. 14 ss. 

? Cfr. L. F. BENEDETTO, op. cit, p. 16 ss. 
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Intorno ai rapporti del Méré con Pascal molto si à scritto 
e discusso: i pià dei « pascalisti » attribuendogli il merito di 
aver iniziato il giovane scienziato, rimasto « per la sua vita, le 
sue conoscenze, 1 suoi studi, le sue lettere, un po” provinciale », 


_ non solo al buon gusto e alle belle maniere, ma anche a una’ 


x 


piü ricca € comprensiva visione delle cose: di avergli rivelato, 
cioè, « la realtà umana » e il « pregio dell’osservazione psico- 
logica NC: 

Invero, di cid lo stesso Méré si à dato vanto, sebbene in 
forma velata, in un passo del suo De l'esprit (1677), nel quale, 
— per dimostrare quanto sia facile acquistare dell’« esprit », 
quando si prenda « la strada giusta », — narra il caso di «un 
gran matematico che non sapeva altro », da lui conosciuto in 
un viaggio fatto in compagnia « del D. D. KR. e del signor M. ». 
« Costui, senza gusto né discrezione, si mescolava a tutto quello 
che dicevamo, meravigliandoci quasi sempre e facendoci spesso 
ridere. Ammirava lo spirito e l’eloquenza del Du Vair e ci rife- 
riva le barzellette del luogotenente criminale d’O. ». Ma, « dopo 
due o tre giorni trascorsi cosi, divenne un po’ meno sicuro; si 
limit ad ascoltare, a chiedere spiegazioni sulle cose che capi- 
tavano, a segnar qualche osservazione sulle sue tavolette. Prima 
che fossimo giunti a P., le cose che diceva eran quasi tutte buone 
€ tali che avremmo potuto farle nostre: era, senza esagerazione, 
un bel mutamento ». Egli stesso ne era stupito, e se ne ralle- 
grava: «Passavo la mia vita in esilio, diceva, e voi m'avete 
ricondotto in patria. Percid non potete immaginarvi quanto vi 
sia grato » *. 


1 V, Grraup, La vie héroïque de Pascal, Paris, 1923, pp. 75-76. 
Cfr. G. Micaur, Les époques de la pensée de Pascal, Paris, 1902, 
p. 77 ss. STRowski, Pascal et son temps, IT, p. 269; CHEVALIER, Pascal, 


pp 89-92. 
2 MÉré, Oeuvr. compl., ed. cit., t. IE, pp. 86-88. 
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Benché i nomi siano ridotti alle iniziali e del « gran mate- 
matico » il Méré non dia neppur queste, si pud esser quasi certi 
che si tratta del duca di Roannez, di Miton e di Pascal e che il 
viaggio aveva per mèta Poitiers, di cui il duca era governatore 
e dove sappiamo che ebbe a condurre una o due volte l’amico *. 
Tanto piû che analogo vanto ricorre, oltre in uno dei Propos 
del Méré a noi pervenuti*, in una sua lettera a Pascal, nella 
quale si sente l’eco di vivaci discussioni avvenute tra loro in- 
torno alla divisibilità all’infinito dell’estensione ‘: discussioni a 
cui anche Pascal allude in una lettera al Fermat del 29 luglio 
1654, nelle pagine su L'esprit géométrique e in alcune Pensées. 

La lettera del Méré esordisce cosi: « Vi ricordate di avermi 
detto un giorno che non eravate piü cosi convinto come un 
tempo delleccellenza delle matematiche? Ora mi scrivete che 
ve ne ho guarito del tutto e che vi ho rivelato cose che senza di 
me non avreste mai conosciute ». E prosegue rimproverando 
Pascal di non essersi ancora completamente affrancato dall’abito 
di « giudicar le cose solo per via di dimostrazioni » e di « lunghe 
catene di ragionamenti »; e ammonendolo che cid, — oltre a 
condurlo ad ammettere assurdità quale la divisibilità all’infinito 
dell’estensione, — rischiava d’interdirgli « conoscenze ben piû 
elevate » e di precludergli l’accesso a quel « mondo invisibile », 
solo nel quale si possono scoprire « le ragioni.e i principt delle 
cose € le piü segrete verità », e che disvela i suoi ségreti soltanto 


* Il primo a identificare i protagonisti dell’episodio è stato il CoLLer 
(Un fait inédit de la vie de Pascal, « La Liberté de pensée », 15 février 
1848). Sullepisodio, v. C. Apam, Un séjour de Pascal en Auvergne, 
« Revue de l'Enseignement secondaire et supérieur », 1887; Ch.-H. 
BoupHours, Pascal et Méré, « Revue d’hist. litt. de la France», 1913, 
Pascal et Méré: la date du voyage en Poitou, ibid., 1923; L. F. BENr- 
DETTO, Op. cit, PP. 43-57. 

? «M. Pascal, M. Miton, M. Du Bois, M. de Roannez n’auraient 
jamais rien su sans moi ». è 

* Vedila ristampata in Oeuvr. de P., IX, pp. 222-226. 
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a chi abbia « l’intûito pronto e gli occhi penetranti». «Un 
grande spirito quale siete dovrebbe tenersi al di sopra delle arti 
€ delle scienze, e non lasciarsi irretire da loro e restarne 
schiavo ». 
Il linguagpgio di questa lettera à il linguaggio di un vanesio. 
E la fatuità, la sicumera, «le pédantisme à la cavalière » del 
 Méré risultano troppo evidenti da tutti i suoi scritti perché si 
possa dar peso aile sue affermazioni. « Ho riso, — ha scritto 
il Leibniz, che lo giudicava vr ingeniosus, sed semidoctus, — 


‘delle arie che il Cavalier di Méré si dà nella sua lettera al Pascal. 


LÉ 


 Sembra che si diverta un po’, come soglion fare le persone di 
mondo che han molto spirito e una cultura mediocre. Bisognava 
rimandarlo a scuola, dal signor Roberval » *. 

In realtà, come ha dimostrato il Benedetto *, Pascal non è 
mai vissuto da puro matematico, chiuso in un mondo di astra- 
zioni € in una cerchia di « pedanti »; né ha dovuto aspettare 
il Méré per essere iniziato ai segreti del bel mondo e dell’Aox- 
néteté. 

« Honnête homme », lo era « per nascita, per educazione, 
per tenore di vita »; la buona società aveva cominciato a fre- 
quentarla da giovinetto; adolescente, era stato testimone dei 
successi di Jacqueline « à la ville et à la Cour »; a Parigi come 
a Rouen la sua famiglia era stata onorata da cospicue relazioni; 
il duca di Roannez lo aveva ammesso nella sua intimità. 

Non che nellepisodio narrato dal Méré non ci possa essere 
un fondo di vero. Ë probabile, anzi, che quando fece la sua 
conoscenza Pascal non possedesse ancora quei modi e quel 
«tour d’esprit » che il cavaliere stimava necessari a un perfetto 
« honnête homme », e che cd lo abbia fatto apparire ai suoi 
occhi come un uomo « sans. goût ni sentiment ». Si sa che nella 


1 Die philosophischen Schriften, ed. Gerhardt, t. IV, p. 570. 
2 Ophat; pi29'e.5s. 
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buona società esistono differenti gruppi © céferies, ciascuna 
chiusa in se stessa e gelosa delle proprie consuetudini e del pro- 


prio « gergo », ciascuna proclive a disprezzare come ineleganti 
e barbariche le usanze e l'esprit delle altre. In tal caso, sarebbe 
da ammirare la pronta versatilità di Pascal nell’impossessarsi, in 
pochi giorni, del « gergo » dei suoi compagni di viaggio. Co- 
munque, «quel che il Méré presenta come un mutamento 
improvviso, dovuto alla sua influenza, non corrisponde ad altro 
che à un errore di giudizio da parte sua » ”. | 

Analogo giudizio va dato delle affermazioni contenute nell 
lettera sopra ‘citata. Tanto piû che è probabile che essa sia stata 
composta o, per lo meno, rimaneggiata dopo la morte di Pascal 
e la pubblicazione delle Pensées *; e che le critiche al « mate- 
matismo » pascaliano rappresentino una specie di ritorsione del 
Méré, — il quale si piccava di attitudini per le matematiche, — 
contro il giudizio che su lui aveva recato Pascal in una lettera 
al Fermat pubblicata nel 1679: «Il a très bon esprit, mais il 
n'est pas géomètre; c’est, comme vous le savez, un très grand 
défaut » *. 


Con cid non intendiamo negare qualsiasi influenza del Méré 
su Pascal. Anzitutto, sia che del cavaliere si fosse formata una 
immagine superiore alla realtà sia che il Méré da lui frequen- 


1 BrunscHvicG, in Oeuvr. de P., III, p. 110. — Cfr. anche le osser- 
vazioni di L. F. BENEDETTO, op. cit., pp. 50-52. 
.. ? A tale opinione, sostenuta soprattutto da F. Nert (Un ritratto im- 
maginario di Blaise Pascal, Torino, 1921) e da L. F. BENEDETTO (op. cit. 
p. 53), par accedere ora anche il BrunscHvice, Pascal, 1932, p. 34. — 
Quanto ai presunti emprunts pascaliani dal Méré, è probabile, — come 
osserva il NERï, op. ct., pp. 117-118, — che il cavaliere, il quale esordi 
come scrittore soltanto nel 1671 e le cui opere riboccano di « remini- 
scenze, di emprunts testuali da Voiture, da Balzac, da Plassac », abbia 
avuto sott’occhio le Pensées pascaliane e ne abbia qua e là attinto. 

* Lettera del 29 juillet 1654. 
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tato fosse, com'è probabile, alquanto diverso da quello che a 
_ noi è dato di conoscere attraverso scritti composti due decenni 
dopo, — in un’epoca nella quale l’« honnête homme » era dive- 
nuto anche lui un « autore », un « pedante », — non è dubbio 
che di lui Pascal faceva notevole stima. Se gli negava vere atti- 
tudini per le scienze matematiche, lo giudicava, tuttavia, un 
Ctrès bon esprit »: anzi, vedeva in lui il modello di quegli 
«esprits fins » che, per la loro stessa incapacità d’intendere i 
ur principi della geometria », sanno eccellere in quelle « choses 
_‘de finesse » nelle quali i matematici puri, sul tipo del Roberval, 
« si Smarriscono » o riescono « falsi e insopportabili ». 

E, d’altra parte, il Méré, se non ha « rivelato » a Pascal il 
« mondo » e l’honnéteté, ha contribuito, con la suggestione della 
sua parola e del suo esempio, a fargli conquistare un piû alto 
concetto dell’importanza etica e sociale dell’onnéteté: concetto 
. che non è rimasto senza efficacia sui suoi gusti, le sue convin- 
zioni morali e letterarie, il suo sentimento dell’uomo. 

Anche Pascal, infatti, ha ravvisato nell’honnéteté qualcosa 
di piû di una scuola di compitezza mondana: e cioè, una supe- 
riore forma di cultura e di saggezza. E, pur giudicandola inca- 
pace di sodisfare le pi vere esigenze dello spirito umano, ha 
guardato a essa con interesse e con simpatia, a segno da attri- 
buirle un valore non inferiore a quello della scienza, da consi- 
derarla, anzi, come uno dei massimi pregi dell’ uomo. Nemmeno 
negli anni di piû radicale negazione ascetica del mondo ha 
cessato di averne in stima le doti di « universalità » e di versa- 
tilità, di discrezione psicologica, di delicatezza morale, di fine 
socievolezza. Cosi, in alcune Pensées, manifesta la sua avversione 
per qualsiasi « mestiere » come per qualsiasi specializzazione 
professionale; lamenta che non si insegni agli uomini a essere 
honnêtes, mentre si «insegna loro tutto il resto »; dichiara che, 
prima che poeti o matematici, è necessario essere « honnêtes 
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hommes » *. Nei Discours sur la condition des grands chiude la 
sua esortazione ai potenti perché siano giusti con i loro sudditi, 
ne appaghino i bisogni, ne mitighino le sofferenze, ne sodisfino 
le legittime ambizioni e desideri, con le significative parole: 
« Quel che vi dico non è gran cosa, e, se non vi spingerete oltre, 
andrete a sicura perdizione; ma almeno vi perderete da honnêéie 
homme » ?. E nella sua apologia del cristianesimo si studia bensi 
di dimostrare, contro il Méré € il Miton, l’insufficienza e la 
fallacia dell’ honnéteté, ma al tempo stesso la presenta come una 
delle piü elevate forme di vita a cui possa assurgere uno spirito 
non illuminato dalla fede e non confortato dalla grazia del : 
CristoiN an 

Né l’ideale dell’ Aonnéteté è rimasto senza influsso sugli 
ideali e i gusti letterari di Pascal. Anzi, sia nelle Provinciales 
che nelle Pensées, è visibile la sua preoccupazione di evitare ogni 
affettazione come ogni pedanteria; di trattare i piû difficili pro- 
blemi non «en auteur », bensi «en honnête homme »; di sosti- 
tuire al faticoso ordine dimostrativo proprio delle scritture dei 
« dotti » un ordine meno scolastico, piû agile, pi spedito; di 
provare con l’esempio che «la natura pud parlare di ogni cosa, 
persino di teologia ». Ed effettivamente « le Provinciales furono, 
— € l’Apologie doveva essere, — la scienza teologica alla por- 
tata del gran mondo » *. 

! Pensées, 35, 36, 37, 38, 68. 

+ Oeuvres \ IX, p.372. 

$ L. F. BENEDETTO, op. cit., p. 20. 

# Ibid., p. 30. — Sulle idee letterarie di Pascal gettano luce alcuni 
frammenti, raccolti dal Brunschvicg nella prima sezione della sua edi- 
zone delle Pensées. (V. in proposito G. MicHauT, Les époques de la 
pensée de P., pp. 246-258; F. Srrowskr, Les « Pensées »y de P., Étude et 
analyse, Paris, 1930, pp. 205-222; J. CALVET, op. cit., pp. 253-262). Note- 
vole l’insistenza con cui egli condanna tutto cid che « maschera € tra- 
veste la natura» € critica e deride quelle antitesi forzate, quelle im- 
magini rutilanti e fastose, quelle gonfiezze e agghindature stilistiche che 
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E se, infine, Pascal non ha dovuto attendere l’insegnamento 
_del Méré per accorgersi che « tra la scienza positiva e la religione 
c'è un’altra realtà, quella umana » e per rendersi conto dei li- 
miti dell’« esprit géométrique », è verisimile, tuttavia, che questi 
anni di piû ricca € varia esperienza mondana gli siano giovati 
a conquistare una piû vivida coscienza della « prodigiosa diver- 
sità » e complessità dell’anima umana e, percid stesso, del di- 
vario che passa tra gli oggetti « netti » e « tangibili » della geo- 
metria € « les choses de sentiment » o « de finesse »: i cui « prin- 
cipi » sono bensi « dell’uso comune € dinanzi agli occhi di 
tutti », ma, per la loro « tenuità », si scorgono soltanto a fatica, 
anzi «si sentono, piû che non si vedano », sicché riesce « stra- 


al gusto « prezioso » del tempo apparivano come sinonimi di « venustà 
poetica ». Egli paragona le opere scritte in siffatto gergo, consistente nel 
« dire cose piccole con grandi parole » a quelle « damigelle tutte co- 
perte di catenelle e di lustrini » che, nei paesi di campagna, vengon scam- 
biate «per la regina » (Pensées, 33; cfr. 27, 31, 49, 59); ed esalta, per 
converso, quelle doti di semplicità e di naturalezza, che sole valgono 
a fondare la « realtà », ossia la verità poetica, dell’espressione: « Quando 
accade d’incontrare uno stile pieno di naturalezza, si resta ammirati 
e rapiti, perché ci si aspettava di aver da fare con uno scrittore, € si 
trova invece un uomo »; « La vera eloquenza si beffa dell’eloquenza.. »; 
« Eloquenza. — Ci vuole il dilettevole e il reale; ma anche il dilettevole 
dev’esser tolto dal vero»; «L’eloquenza è una pittura del pensiero: 
sicché coloro che, dopo aver dipinto, v’aggiungono ancora, fanno un 
quadro invece di un ritratto » (Pensées, 29, 4, 25, 26). Da notare altresi 
la sua avversione per le regole generali, e il sicuro sentimento ch’egli 
dimostra che della convenienza o della proprietà di un modo espressivo 
si deve giudicare non con le regole dei grammatici e dei retori, ma 
con il gusto: «Ci sono luoghi in cui Parigi s’ha da chiamare Parigi, 
e altri nei quali bisogna chiamarla capitale del regno »; « Quando in 
un discorso si trovano parole ripetute e si riscontrano cosi appropriate 
che, a sostituirle, lo si guasterebbe, è segno che bisogna lasciarle: a 
dispetto dellinvidia, che è cieca, e che ignora che in tali casi la ripe- 
tizione non è un difetto, giacché non ci sono regole generali » (Pensées, 


49; 48). 
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ordinariamente difficile farli intendere a chi non li intenda 
da sé ». Cid che doveva condurlo ad affermare, in un frammento 
celebre, che nelle cose di tal sorta, — ossia, in tutto cid che si 
riferisce al gusto, al sentimento, alla vita morale, — l’« esprit 
géométrique », uso a procedere per « definizioni » e per « pro- 
gresso di ragionamento », non trova luogo; ed è necessario far 
appello a quella discrezione, a quell’« esprit de finesse », che 
solo sa cogliere i propri oggetti « d’un sübito e con un solo 
sguardo » e solo permette di giudicarne «in maniera retta € 
giusta » *. 

E a questi anni risale altresf, con ogni probabilità, quel- 
l’esigenza di una sicura ed efficace «art de persuader », il cui 
approfondimento teoretico appare strettamente connesso, nel 
pensiero pascaliano, a quello della distinzione tra «esprit de 
géométrie » ed «esprit de finesse». E, invero, come nelle 
« choses fines » a nulla vale il rigore matematico, — anzi, co- 
loro che pretendono di «trattare tali cose con metodo geome- 
trico » riescono « falsi e insopportabili », — cosi per agire su 
esseri cosi « bizzarri, mutevoli e diversi » quali sono gli uomini, 
specialmente nelle questioni in cui siano in gioco i loro interessi 
o i loro sentimenti, ben poco giova quell’« art de démontrer » 
che ha nell’« ordre de la géométrie » il suo perfetto modello: 


«Non si prova che si deve esser amati esponendo con ordine le 
cause dell’amore; sarebbe ridicolo.. » ?. 


l Pensées, 1. Cfr. Pensées, 3: « Coloro che sono avvezzi a giudicare 
con il sentimento non intendono nulla nelle cose di ragionamento, per- 
ché vogliono capire d’un sübito e non sono adusati a cercare i principi. 
E gli altri, per contro, che sono avvezzi a ragionare per via di principi, 
non intendono nulla nelle cose di sentimento, poiché vi cercano i principt 
€ non riescono ad abbracciarle d’un solo sguardo ». 

2 Pensées, 283. 


102 


_ Ci vuole l’« art d’agréer »: arte che si fonda piû sull’intüito 
. che sul raziocinio, che si rivolge al « coeur » pi che al- 
V« esprit» e i cui procedimenti non si lascian ridurre, come 
quelli della « geometria », a regole fisse e precise. Arte estrema- 
_mente « difficile » e « sottile », al cui possesso Pascal non ha 
mai cessato di aspirare e che ha cercato di attuare nei suoi scritti 
come nell’ordinaria conversazione :. 
Non meno probabile à, infine, che alle esperienze di pen- 
siero € di vita di questi anni si ricolleghi quel crescente distacco 
 dalla «scienza delle cose esteriori » e quell’approfondimento 
riflesso dello « studio dell’uomo », a cui Pascal allude in un 
noto frammento per lamentare di esser rimasto, in tale « stu- 
dio », altrettanto solo che in quello della « geometria ». (« Avevo 
trascorso gran tempo nello studio delle scienze astratte, e la loro 
scarsa socievolezza me ne aveva disgustato. Allorché cominciai 
- lo studio dell'uomo, mi avvidi che quelle scienze non si addi- 
cono all’uomo, e che dalla mia condizione mi sviavo piû io col 
coltivarle che gli altri col trascurarle. Ho perdonato agli altri di 
saperne poco. Ma ho creduto di trovar almeno molti compagni 
nello studio dell’uomo, e che fosse questo il vero studio che gli 
si addice. Mi sbagliavo; ha meno cultori di quello della geo- 
metria *). Ne è prova il fatto che, in questo periodo, « ses deux 
livres les plus ordinaires » furono, a quanto sembra, due maestri 
dello « studio dell’uomo », due moralisti, destinati a esercitare 
sul suo spirito una profonda influenza: Epitteto e Montaigne *. 
Segno non dubbio di una persistente inquietudine etico- 
religiosa, che le distrazioni mondane potevano mitigare, ma non 
sopire. 


1 Sull’« art d’agréer », v. il frammento De l'art de persuader, in 
Oeuvres, IX, pp. 275-277. 

2 Pensées, 144. 

5 Cfr. Oeuvres, IV, p. 32. 
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Documento di questo periodo « mondano » della vita di Pa- 
scal sarebbe anche, secondo molti autorevoli critici, un Discours 
sur les passions de l'amour scoperto nel 1843 da Victor Cousin 
in un manoscritto della fine del Seicento, proveniente dall’ab- 
bazia di Saint-Germain-des-Près e recante l’annotazione: «On 
l’attribue à M. Pascal » *. 

Piû che un discours nel vero senso della parola, è una breve 
raccolta di riflessioni e di massime, susseguentisi senza un ordine. 
rigoroso. | 

Esordisce con un’affermazione di schietto sapore cartesiano: 
(e pascaliano): « L’uomo è nato a pensare »; ma per osservare 
sûbito dopo che di una vita di puro pensiero l’uomo è incapace 
e per trarre da cid motivo per asserire la necessità e la legittimità 
delle passioni. « À un’esistenza cosi uniforme l’uomo non sa 
adattarsi. Ha bisogno di movimento, di azione: è necessario, 
cioè, che a quando a quando lo scuotano passioni, di cui sente 
nel cuore cosi vive e profonde sorgenti ». Cid non contrasta, 
del resto, alla natura spirituale dell’ uomo: «la passione consi- 
stendo anch'essa in sentimenti e pensieri, appartenenti unica- 
mente alla vita dello spirito, pur quando causa occasionale ne 
sia il corpo: onde quanto piû si è spiritualmente dotati, tanto 
piû grandi sono le passioni ». Ne è prova il fatta che « agli spi- 
riti superiori la vita tumultuosa piace; soltanto i mediocri non ci 
trovano alcun piacere: sono macchine in tutto ». Tra le pas- 
sioni «quelle che piû si confanno all’uomo sono l’amore € 
l’ambizione ». Due passioni « che si indeboliscono, per non dire 


* V. Cousin, Un fragment inédit de P., « Revue des deux mondes », 
15 septembre 1843. (Un’altra copia venne scoperta nel 1907 da A. Gazrer). 


Vedine il testo in Oeuvres, III, pp. 103-140 e, in forma pi rigorosamente 
critica, nell’opera citata di L. F. BENEDErTO. 
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che si distruggono reciprocamente », in quanto, « per vasta che 


 sia un’anima, à capace di una grande passione soltanto ». L’au- 
tore del Discours considera come fra tutte felice « una vita che 


cominci con l’amore e finisca con l’ambizione ». Tale sarebbe 


la sua vita, se avesse a sceglierne una. 


Dopo qualche altra osservazione e dopo aver distinto due 
sorta di esprits, — «l’un de géométrie, l’autre que l’on peut 
appeler de finesse », il primo procedente in modo rigido, lento, 
inflessibile; il secondo caratterizzato, invece, da un’estrema dut- 
tilità e dall’attitudine a intuire « dall’aspetto esteriore cid che 
avviene nell’intimo dell’anima », — il Discours entra nel vivo 
dell’argomento. E premette alcune considerazioni di ordine ge- 
nerale. 

La tendenza ad amare è connaturata allo spirito umano, e 
ne costituisce una legge essenziale: si che si pud dire che ogni 
momento, ogni atto della vita ne sia compenetrato e vivificato. 
« Come dubitare che si sia al mondo per altro che per amare? 
si voglia o no confessarlo a se stessi, si ama sempre. In quelle 
cose stesse da cui sembra escluso, l’amore è nascostamente pre- 
sente. À impossibile viverne senza un solo istante ». 

Amore è anelito di bellezza. Ora, l’uomo è egli stesso « la 
piû bella creatura che Dio abbia formata ». A rigore, quindi, 


‘pud amare soltanto se medesimo. In sé scopre «1 primi raggi » 


della bellezza; in sé ne trova il modello; alla sua stregua giu- 
dica il pregio delle cose esteriori. Ma, d’altro lato, l’uomo re- 
pugna a rimaner chiuso in sé, solo con se stesso; anela sempre 
a versarsi fuori di sé. Non pud, pertanto, trovare il pieno appa- 
gamento del suo bisogno di amore se non in una creatura che, 
pur essendo identica a lui, sia, insieme, diversa da lui. La diffe- 
renza di sesso sodisfa a tale condizione. 

Se nell’animo umano è insita per natura, « scolpita con ca- 
ratteri indelebili, un’idea generale della bellezza », in concreto 
questa si determina e si differenzia in mille forme diverse, che 
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variano a seconda degli individui, dei tempi, dei paesi, delle 
usanze, della moda (« C’è un secolo per le bionde e un secolo 
per le brune »). Si pud dire che «ognuno abbia la sua idea 
della bellezza, alla quale commisura e secondo la quale giudica 
tutte le altre ». Per questo « ogni innamorato trova piû bella 
di tutte la sua amante, e la propone a modello ». 

Da qui sino alla fine il Discours si risolve in una serie di 
variazioni aforistiche sul tema dell’amore: ora acute o delicate, 
ora sottilmente « preziose », ora affatto comuni. Si riflette in 
esse, non senza una certa vaghezza letteraria, uno spirito colto 
e raffinato, proclive alle fantasie romanzesche non meno che 
all’indagine sottile, e che sembra inseguire, attraverso 1 meandri 
di una casistica psicologica che si compiace della propria finezza, 
un suo sogno di felicità mondana, di pienezza sentimentale, di 
elettezza morale. 

Prevale, — unitamente alla preoccupazione di dimostrare 
che le « passions de l’amour » non contrastano alla sovranità 
dellesprit o alla raison *, — il vagheggiamento edonistico dei 
sentimenti delicati : 


« Quanto piû lungo è il cammino dell’amore, tanto piû un animo 
delicato ne prova piacere. Ci sono spiriti che vanno nutriti a lungo di 
speranza: son quelli delicati. Ce ne sono altri che non sanno resistere 
a lungo alle difficoltà: sono quelli grossolani. I primi amaano pit a lungo 
e con maggior grazia; gli altri, piû in fretta e con nc: libertà; ma 
il loro amore finisce presto ». 

« Il piacere di amare senza osare di dirlo ha le sue pene, ma anche 
le sue dolcezze ». 


«La netteté de l'esprit cause aussi la netteté de la passion »; « A 


mesure que l’on a plus d'esprit les passions sont plus grandes »; « L’a- 
mour donne de l'esprit et il se soutient par l’esprit »; « L’on a Ôté mal à 
propos le nom de raison à l’amour, et on les à opposés sans un bon 
fondement, car l’amour et la raison n’est qu’une même chose », ecc. 
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« In amore un silenzio vale pié di un lungo discorso. Giova restar 
confusi e interdetti: c’è un’eloquenza del discorso che penetra piû a 
dentro di qualsiasi parola ». 

« La fedeltà a uno stesso pensiero stanca e abbatte l’animo umano. 
Quindi, se si voglia che le gioie dell’amore siano solide e durature, bi- 
sogna talvolta ignorare che si ama. Non è infedeltà, giacché non si ama 
altri: è un riprender forze per amar meglio ». 

«Il segreto per tener viva una passione sta nel non lasciare nascere 
nell’animo alcun vuoto, nel costringerlo ad assorbirsi senza posa in cid 
che lo impressiona cosi piacevolmente ». 


Non manca, per, l’esaltazione della grande passione, di 
‘ quelle « passioni di fuoco » che sconvolgono e soggiogano e di- 
latano l’anima; e l’anelito a una vita tumultuosa: a quella « vita 
di tempesta che sorprende, colpisce e penetra »: 


« Son del parere di chi diceva che in amore si dimenticano fortuna, 
parenti, amici. Si giunge a tali estremi perché non si pensa di aver bi- 
sogno di altro fuor che dell’essere amato. L’animo allora è colmo: non 
c’è piü posto per alcuna cura o inquietudine. C’è una pienezza di pas- 
sione che esclude ogni principio di riflessione… Da questoblio in cui 
ci getta l’amore, da questo attaccamento alla persona amata nascono qua- 
lità che prima non si avevano. Si diventa magnifici, pur quando mai lo 
si sia stati ». 

« Quando si ama, sembra che l’anima sia affatto diversa da quando 
non si ama. Grazie a tale passione ci si eleva, si diventa tutti grandezza ». 

«Le grandi anime non sono quelle che amano piä spesso (intendo 
parlare di un amore violento): per scuoterle e colmarle ci vuole un’inon- 
dazione di passione. Ma quando cominciano ad amare, amano molto 
meglio ». 


Anche a prescindere dall’annotazione dell’ignoto trascrittore 
della copia scoperta dal Cousin, ci sono nel Discours troppo sen- 
sibili reminiscenze pascaliane (a cominciare dalla celebre distin- 
zione tra «esprit de géométrie » ed « esprit de finesse ») perché 
la tesi della paternità pascaliana di esso non dovesse incontrare 
il favore della maggior parte dei critici: dal Cousin e dal Fau- 
gère sino al Michaut, al Faguet, al Brunschvicg, allo Chevalier, 
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al Giraud. Essa à stata ribadita con particolare copia e vigore 
di argomenti da Gustave Lanson in un saggio pubblicato nel 
1920 nella « French Quarterly » e, tre anni dopo, in un’ampia 
monografia da Luigi Foscolo Benedetto *. E se taluno, colpito 
da quel che di non-pascaliano c’è nel Discours e dal suo anda- 
mento oscillante e slegato, ha veduto in esso solo un’esercita- 
zione retorica composta quasi per gioco o sfoggio di bravura, 0 
l’eco di una conversazione mondana, i pià vi hanno sentito l’eco 
di un’esperienza personale, di nobili fantasie seriamente vis- 
sute, di « un amore al suo nascere » e si son compiaciuti di colo- 
rire -l’immagine di un Pascal amoureux”. Tuttavia, in quest 
ultimi anni, la tesi opposta ha guadagnato sempre piü terreno, 
specialmente per opera di Ferdinando Neri e del Boudhors *. 

In via generale, e a parte la singolarità del fatto che nessuno 
degli intimi o dei contemporanei di Pascal faccia menzione di 
uno scritto per molti aspetti cosi notevole, il Discours appare 
difficilmente conciliabile con quanto sappiamo di Pascal, della 
sua mentalità, del suo temperamento, delle sue abitudini di 
pensiero e di stile. 


! Cfr. Cousin, art. e riv. cit.; G. MicHauT, Disc. sur les passions de 
l'amour, Paris, 1900; Les époques de la pensée de P., pp. 81-82; P. et 
le problème du « Discours », « Revue Bleue », 1923; L. BrunscHvice, in 
Oeuvres de P., t. III (1908), p. 115, Pascal, 1932, p. 36; G. Lanson, Le 
« Discours sur les passions de l'amour» est:1l de P.?, «The French 
Quarterly », 1920, pp. 7-26; CHevaLrer, Pascal, p. 02; V. Grraun, La vie 
héroïque de P., p. 76, P. et le « Discours. », nel vol. Moralistes Français, 
1923; L. F. BENEDETTO, op. cit. 

2 Cfr. É. FaAGuET, P. amoureux, nel vol. Amours d'hommes de 
lettres, Paris, 1907; E. CHaAMaiLLarDp, P. mondain et amoureux, Paris, 
1923; L. F. BENEDETTO, op. cit., p. 195 ss. 


* Cfr. F. Neri, op. cit.; Ch.-H. BoupHors, Observations et recherches 


sur le « Discours. » attribué à P., « Revue d’hist. littér. de la France », 
1933, nn. 1 € 3; M. Busnezur, Encore quelques preuves que le « Di- 
scours.. » n'est pas de P., « Mercure de France », 15 septembre 1934. 
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Non che l’ipotesi di un Pascal innamorato o invaghito del- 
_ lamore sia per sé assurda. Ma non è suffragata da nessuna testi- 
monianza ‘. E, in ogni caso, è arduo raffigurarsi Pascal nelle 
sembianze dell’autore del Discours. I1 quale rivela un’esperienza 
<rotica € dimostra un interesse per l’amore di cui non c’è traccia 
di sorta negli scritti pascaliani. Dell’amore, che il Discours 
esalta come la sola cosa per la quale siamo al mondo, Pascal 
non parla quasi mai, fuor che in un frammento sulla « vanità 
dell’uomo » *, nemmeno per condannarlo, giansenisticamente, 
come una delle passioni che piü « divertono » l’animo umano 
. da Dio; mentre pur parla di altre passioni o distrazioni mon- 
dane, come quella del gioco. Nei suoi confronti non mostra né 
curiosità né avversione: si che sembra che sia rimasto affatto 
estraneo ai suoi interessi spirituali. 

D'altra parte, se alcuni concetti o modi espressivi del Di- 
scours riecheggiano motivi pascaliani e attestano un’indubbia 
conoscenza € influenza delle Pensées, pascaliano non pud dirsi, 
certo, l’andamento e il tono generale dell’operetta. Prescindiamo 
pure dalla struttura composita di questa, dal suo procedere 
sconnesso e incerto, dalle innegabili imprecisioni e contradi- 
zioni. Ma l’accento di Pascal in tutti i suoi scritti à virile, in- 
cisivo, sicuro, denso di forza logica e di passione; quello del 
Discours è tenero, « prezioso »: à, come ha scritto con la con- 


1 Sulla fede dei Mémoires sur les grands jours d'Auvergne del 
FLécHier si è preteso che durante un soggiorno nella sua città nativa, 
nel 1649 o ’51, Pascal abbia corteggiato una « belle savante » di Clermont. 
Ma il Pascal in questione non era Blaise, bensi un suo cugino. Cfr. 
SrTrowski, Les « Pensées » de P., p. 251. 

2 Pensées, 162: «Chi voglia conoscere a pieno la vanità dell’uomo 
ha solo da considerare le cause e gli effetti dell’amore. La causa è un 
non so che (Corneille) e gli effetti sono spaventosi. Quel 707 so che 
sconvolge tutta la terra, i principi, gli eserciti, il mondo intero. Il naso 
di Cleopatra: se fosse stato piû corto, tutta la faccia del mondo sarebbe 
cambiata ». 
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sueta finezza il Neri, l’accento d’uno « spirito gentile, che acca- 1 
rezza la sua propria anima in una languida, e già lunga espe- 
rienza degli amori delicati, che si appaga della sua finezza 
elegiaca e si compiace delle sue pene temperate di dolcezza » :. 
E tutto l’opuscolo tradisce un edonismo raffinato e un gusto 
della casistica sentimentale e della voluptas psychologica, ignoti 
all’autore delle Provinciales. Onde gli stessi temi pascaliani vi 
appaiono impoveriti, svigoriti e, in qualche caso, fraintesi. Si 
prenda la distinzione tra esprit de géométrie ed esprit de finesse. 
Nel frammento pascaliano in cui è svolta ha un senso preciso, 
fissato con sicura chiarezza logica; nel Discours, in cui è tra- 
sposta su un piano tutto sentimentale e mondano, resta gene- 
rica e superficiale : 


«Ci sono due specie di spiriti: l’uno geometrico, e l’altro che si 
potrebbe chiamare di finezza. Il primo ha un procedere lento, duro, in- 
flessibile; l’altro è caratterizzato, invece, da un’agilità di pensiero per cui 
abbraccia simultaneamente le singole parti amabili dell’oggetto amato. 
Dagli occhi va sino al cuore, e dai moti esteriori arguisce cid che succede 
nell’intimo. Com’è gradevole l’amore quando si possiede l’uno e l’altro 
spirito! Perché allora si possiede la forza e duttilità dell’ingegno: senza 
la quale due persone non saranno mai eloquenti ». 


Difficilmente conciliabile con l’ipotesi della paternità pasca- 
liana del Discours appare altresi lo speciale cartesianismo che 
affiora qua e là nel Discours stesso. È un cartesianismo sui ge- 
neris, che, — in contrasto con la concezione psico-fisiologica 
dei sentimenti svolta nei Principia philosophiae e nel trattato su 
Les Passions de l'âme e accettata da Pascal, — considera le pas- 
sioni come « sentimenti e pensieri appartenenti unicamente allo 
spirito »; un cartesianismo piuttosto psicologico che scientifico, 
diverso da quello (essenzialmente fisico-matematico) in voga 
verso la metà del Seicento, che tradisce l’influenza di quella 


* F. Nr, op. cit., p. 18. 
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_ volgarizzazione mondana della filosofia del Descartes che si 
… ebbe in Francia dopo il 1670, specialmente con le cosidette « se- 
_ condes précieuses »; e che, in taluni motivi concettuali come in 
talune espressioni, riecheggia il Malebranche o, per lo meno, i 
 primi sviluppi occasionalistici della teoria cartesiana circa i rap- 
porti tra spirito e corporeità. 
Queste tracce di occasionalismo; alcune particolarità, come 
Vuso frequente della forma « l’on » non solo nei casi in cui la 
grammatica o il gusto esigono o consigliano l’articolo eufonico, 
ma anche allinizio di periodi isolati, — uso del quale non c’è 
_ quasi esempio in Pascal e che è, invece, caratteristico del La 
Bruyère e dei « puristi » suoi contemporanei ‘, — e, infine, la 
stessa natura composita dell’opera, che a motivi pascaliani e 
cartesiani mescola ecletticamente motivi comuni ad altri ana- 
listi e casisti dell’espris e delle passioni, dal La Rochefoucauld 
al La Bruyère, dall’Astrée a Clélie, fanno supporre che il Di- 
scours sia degli ultimi decenni del secolo decimosettimo: di 
quel « periodo crepuscolare dell’età classica », nel quale il pre- 
zZiosismo, che sembrava vinto dalla satira del Molière e dalla. 
poetica classicistica, è rifiorito, arricchendosi di nuove eleganze 
e di nuovi interessi culturali. 


IV 


À ogni modo, anche se si neghi che il Discours sur les pas- 
sions de l'amour sia di Pascal, le testimonianze dei suoi familiari 
valgon da sole ad accertarci che nella sua evoluzione spirituale 
questi anni rappresentarono qualcosa di piä di una semplice 
parentesi di riposo, di svago, di piû intensa e cordiale mondanità. 


1 M. BusNELLI, art. e riv. cit, PP. 515-517. 
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Non che si possa o si debba pensare a un vero € proprio 
traviamento: a una crisi di rilassatezza morale e di scepsi reli- 
giosa. Vita di futilità, scrivono Gilberte e Marguerite Périer, 
« non viziosa né sregolata perd ». E non c’è ragione di dubitare 
della loro veridicità, né di supporre che la fede di Blaise sia mai 
stata sfiorata dal dubbio o insidiata dall’indifferenza. 

C’È stato, tuttavia, un momento nel quale Pascal, — dive- 
nuto insensibile all’appello di Dio e all’esempio di Jacqueline, 
— non solo si è « sprofondato » nei « divertissements » € ha 
amato « l’aria del mondo, aria ben diversa da quella dell’Evan- 
gelio »; ma ha pensato a organizzare stabilmente la propria 
vita su un piano affatto « mondano », si da prender la risolu- 
zione di procurarsi una carica e di ammogliarsi e da disporre 
«le sue cose in vista dell’una cosa e dell’altra ». Segno non 
dubbio di un allontanamento dall’ideale di perfezione cristiana 
di Port-Royal, il quale trova conferma nell’« esprit tout sécu- 
lier » da lui dimostrato, in quel tempo, nei confronti di Jac- 
queline. | 

Egli, — che pur aveva insegnato alla sorella a disprezzare 
le «cose fragili e vane » del mondo e l’aveva confortata, anche 
contro la volontà del padre, nella vocazione al chiostro, — non 
si fece scrupolo, per ragioni cosi di interesse come di sentimento, 
di cercar di ritardare e di amareggiare il compimento dei suoi 
vôti. A 

Per ottenere il suo consenso alla cerimonia di vestizione 
dell’abito di novizia, che ebbe luogo il 26 maggio del 1652, 
Jacqueline dovette metter in opera tutte le sue singolari doti 
di fermezza e di dolcezza; ricorrere ai buoni uffici di Robert 
Arnauld d’Andilly, il « diplomatico » di Port-Royal; rivolgere 
al senso cristiano e alla tenerezza fraterna di Blaise un appas- 
sionato, doloroso appello: « Non vogliate togliermi cid che non 
potete ridarmi. Voi non ignorate, infatti, che, sebbene Dio si 
sia servito di voi per procurarmi il progresso dei primi moti 
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della sua grazia, tutto l’amore per il bene € tutta la gioia che 
sentiamo procedono soltanto da Lui; e che, percid, potete bensi 
turbare la mia gioia, ma non ridarmela, se mai avessi a per- 
derla per colpa vostra. Per l’affetto che avete per me dovete 
in certo modo intendere e sentire quello che ho per voi, e capire 
che se sono abbastanza forte da passar sopra alla vostra opposi- 
Zione, non lo sono tanto da superare la prova del dolore che 
ne sentirei... Se non avete la forza di seguirmi, guardatevi al- 
meno dal trattenermi; e non siate ingrato verso Dio della grazia 
che ha fatta a una persona della vostra famiglia. To attendo 
questa testimonianza di amore da te personalmente » *. 

Quando poi, un anno dopo, avvicinandosi il momento della 
professione solenne, Jacqueline avverti la sorella e Blaise che 
intendeva disporre della sua parte di eredità paterna per farne 
donazione a Port-Royal, entrambi le risposero, con due lettere 
« dello stesso stile », come « avrebbero potuto fare persone che 
della carità ignorassero persino il nome ». Richiamandosi agli 
‘accordi intervenuti tra loro nel dicembre del 1651 le dichiara- 
rono che «la natura dei suoi beni era tale da interdirle di di-, 
sporne in alcuna maniera e a favore di chicchessia », e non ri- 
fuggirono nemmeno dalla minaccia di un’azione legale. 

Ferita nei suoi sentimenti pi gelosi e piû cari €, insieme, 
risoluta a non profittare della carità del monastero, Jacqueline 
voleva farsi conversa. Solo a fatica, e grazie alla loro delicatezza, 
il Singlin e le madri Angélique e Agnès riuscirono a convin- 
cerla ad acconsentire che Port-Royal la accogliesse senza dote. 
Ma quali severe parole sul fratello dovette ascoltare dalla madre 
Angélique: «Chi à maggiormente interessato in questo affare 
appartiene troppo al mondo per preferire al suo comodo parti- 


1 Lettera del 7 marzo 1652 (Oeuvres de P., III, pp. 11-18). — Cfr. 
V. Cousin, Jacqueline Pascal, Paris, 1845, p. 163; F. Mauriac, Pascal et 
sa soeur Jacqueline, Paris, 1931, p. 98 ss. 
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colare le elemosine che potreste fare.. Ci vorrebbe un miracolo: 


dico un miracolo di natura e di affetto, non essendoci da sperare 
in una persona come lui un miracolo della grazia » ”. 

Pochi giorni dopo Blaise si recd a visitare la sorella e non 
tardd ad accorgersi della sua tristezza e a intuirne la causa. 
« Tutto confuso, prese spontaneamente la decisione di regolare 
la questione, offrendosi anzi di prendere a suo carico tutti 1 


rischi e i pesi finanziari € di fare per la comunità cid che vedeva 


bene che non era possibile omettere senza ingiustizia » *. Ma la 
madre Angélique non consenti senza difficoltà che facesse una 
donazione al convento: « Vedete, gli disse, il signor di Saint- 
Cyran ci ha insegnato a non ricever per la casa di Dio nulla 
che non venga da Dio. Tutto cid che vien fatto per qualsiasi 
altro motivo che per la carità non è un frutto dello spirito di 
Dio; e non possiamo, quindi, accettarlo » *. 

Il 5 giugno Jacqueline, la quale aveva assunto il nome di 
suor Sainte-Euphémie, poté pronunciare i vôti in uno stato 
d’animo di « gioia, di sicurezza e di tranquillità ». Ma nel cuore 
di Blaise alla commozione dovette mescolarsi un oscuro senso 
di amarezza e quasi di rancore verso Port-Royal, le sue mo- 
nache troppo perfette, i suoi penitenti troppo devoti. « Ieri, 
scrisse a Florin Périer, mia sorella ha fatto la sua professione. 
Mi è stato impossibile differirla; i Messieurs di Port-Royal te- 


mevano che un piccolo ritardo ne producesse uno .grande e vole- 


vano affrettarla perché sperano di affidarle al piü presto qualche 
carica.. Ecco di che mi hanno pagato » ‘. 


! Oeuvres de P., XII, p. 67. 

? Ibid, XII, p. 84. 

* Jbid., WT, p. 89. Il 4 giugno 1653, Blaise fece a Jacqueline una do- 
nazione di 1500 lire tornesi di rendita e s’impegnd a versare entro sei 
mesi 5000 lire tornesi in contanti (III, p. -41). 

# Lettera del 6 giugno 1653. 
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CAPITOLO V 


IL RITORNO A PORT-ROYAL 


Il « traviamento » di Pascal fu di breve durata. Da una let- 
tera di Jacqueline a Gilberte sappiamo che già verso la fine del 


. 1653 egli comincid a provare «une aversion extrême des folies 


et des amusements du monde » e il desiderio di « quitter tout 


cela ». E un anno dopo, nel dicembre del 1654, egli consumava 


quella che, nel Mémorial, ha chiamata la « renonciation totale 
et douce »: la rinuncia ai lavori scientifici, ai progetti di car- 
riera, alle ambizioni di gloria, all’« usage delicieux et criminel 
du monde »; e si disponeva a ritirarsi a Port-Royal per consa- 
crarsi tutto « a conoscere e a praticare la perfezione della morale 
cristiana ». 


La cosidetta « seconda conversione » di Pascal ha dato am- 
pia materia di discussione ai suoi biograf, anche perché intorno 
a essa si sono formate tradizioni piä o meno leggendarie, come 
quella dell’incidente del ponte di Neuilly". Nel secolo scorso, 


1 Secondo una relazione anonima, — ricavata dal padre Guerrier 
da un manoscritto dei padri dell’Oratorio di Clermont e messa in circo- 
lazione dal Recueil de pièces pour servir à l’histoire de Port-Royal, 
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poi, non si è saputo resistere alla tentazione d’interpretarla se- 


condo gli schemi della psicologia romantica; e si è finito cosi 


col foggiare l’immagine di un Pascal che, — deluso del mondo 


e della scienza, torturato dal dubbio e dalla malattia, incapace 


di conquistare una certezza sicura intorno a sé, al destino del- 


l’uomo, a Dio, — avrebbe cercato ai piedi della croce, in «una 
fede volontariamente cieca », una via di uscita alle sue insanabili 
antinomie, senza perd riuscir mai a comporre in se stesso il dis- 
sidio tra la scepsi e la fede, tra le ragioni dell’intelletto e le « ra- 
gioni del cuore » *. 


Utrecht, 1740, p. 258 (cfr. Oeuvres de P., I, p. 139), — la cosidetta « se- 
conda conversione » di Pascal sarebbe stata determinata od occasionata dal- 
l’impressione di salutare sgomento suscitata in lui da un incidente occor- 
sogli al ponte di Neuilly, durante una passeggiata in tiro a quattro con gli 
amici: la pariglia di testa, imbizzarritasi e rotto il morso, si sarebbe pre- 
cipitata nella Senna, mentre la carrozza in cui si trovava Blaise sarebbe 
rimasta sospesa sull’orlo del precipizio. La critica moderna è unanime nel 
ritenere tale incidente come leggendario (cfr. V. Giraup, Blaise Pascal, 
Études d'histoire morale, Paris, 1911, pp. 37-63). — Pure leggendaria deve 
ritenersi un’altra tradizione (divulgata dall’abate Borreau nelle sue Lettres 
sur différents sujets de morale et de piété, Paris, 1737, p. 207 e raccolta 
poi con compiacenza dal VourTaiRE, Oeuvres, éd. Beuchot, t. LIV, p. 350), 
secondo la quale Pascal, in seguito a tale incidente, avrebbe sofferto sino 
alla morte di fenomeni allucinatori, per cui «credeva sempre di veder 
un abisso al suo fianco sinistro ». 

1 Creatore del mito di un Pascal « qui douta sans cesse et qui ne se 
tira de son malheur qu’en se précipitant dans la foi» è stato lo CHa- 
TEAUBRIAND (Vie de Rancé, 1856, p. 400. Cfr. SAINTE-BEUVE, Portraits 
contemporains, t. V, p. 214). Ma colui che piû contribui a divulgarlo 
fu Vicror Cousin: il quale ha veduto, romanticamente, in Pascal un 
«grand esprit », combattuto tra le convinzioni scettiche e negative della 
ragione e le esigenze fideistiche del cuore, e cercante invano un rifu- 
gio contro il proprio scetticismo in una «dévotion convulsive», in 
una «foi volontairement aveugle », e rimasta pur sempre «pleine de 
doute ». « Ainsi le doute avant et le doute après, tel a été le sort de Pa- 
scal » (Des Pensées de Pascal, Paris, 1844, p. 156 ss.). Malgrado le obie- 
zioni e le critiche del Viner (Études sur Pascal, chap. VII) e del FLorTres 
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Già da tempo tale immagine ha cessato di aver corso tra gli 
studiosi, ma qualche tratto ne sopravvive in qualcuno di essi e, 
soprattutto, nell’opinione comune. Eppure, il ritorno di Pascal 
a Port-Royal non esige, per esser spiegato, nessuna ipotesi ro- 

_mantica. 

Invero, troppo viva e imperiosa era in Pascal la coscienza 
della « grandezza dell’anima umana » e della sua vocazione 
soprannaturale perché le occupazioni e ambizioni mondane 

_ potessero far tacere a lungo, in lui, l’inquietudine religiosa e 
 V'ansia del suo proprio destino. E troppo salde radici aveva messo 
in lui l’ideale di perfezione ascetica e religiosa di Port-Royal 
perché esso non dovesse, prima o poi, sotto lo stimolo di nuove 
esperienze intellettuali e morali, rigerminare nel suo spirito e 
affermarvisi con piü sicuro imperio. 

Tanto piü che tutto cospirava a ricondurlo a lui: il rincru- 

_ dimento dei mali fisici e il crescente senso d’insodisfazione € 

di « disgusto » per la vita che conduceva e la gente che fre- 

quentava; il ricordo del fervore di un tempo e la parola e l’esem- 
pio di Jacqueline, la quale non sapeva rassegnarsi a vedere colui- 


(Études sur Pascal, Montpellier, 1844), la tesi del Cousin venne poi ri- 
presa, in forma pi o meno attenuata, dal Franck, Dictionnaire des 
Sciences Philosophiques, art. Pascal, da F. Bourzirer, Hist. de la philos. 
cartésienne, Paris, 1868, chap. XIV, da E. Saisser: Le Scepticisme. 
Aenésidème, Pascal, Kant, Paris, 1865, e ispird al Lemaire, nel 1880, 
un noto sonetto dei suoi Medaillons. Echi se ne trovano — pur dopo 
il libro di En. Droz, Étude sur le scepticisme de Pascal, Paris, 1886 
— in un articolo del LaTrerzze, Joseph de Maistre et Pascal, « Rev. 
d’hist. litt. de la France », 1908, p. 421, e in un saggio dell’Unamuo, 
La foi pascalienne, « Revue de Mét. et de Mor.», 1923, pp. 48-49 (che 
fa di P. «un pyrrhonien. qui avait besoin du dogme et le cherchait en 
s’abêtissant »). — Ma, in generale, come osserva G. BruNET (Pascal poète, 
« Mercure de France », 15 juin 1923, p. 591), tutto il romanticismo « se 
complut dans la propre image d’un Pascal assiégé par le doute, meurtris- 
sant sa chair et son esprit rebelles pour les asservir à la foi ». 
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che « le aveva rivelato la vanità delle cose del mondo, sprofon- | 


Ce 


darcisi lui stesso sempre piû » e « gliene parlava sovente, con 
forza e con dolcezza » ‘; gli studi fisico-matematici che, mo- 
strandogli l’uomo situato e come sospeso nell’universo tra l’in-* 
finito e il nulla, gli suggerivano riflessioni che gli apparivano 
piä importanti « di tutto il resto della stessa geometria » ”; €, 
soprattutto, l’approfondimento teoretico di quello « studio del- 
l’uomo » che era sempre stato al centro della sua vita interiore. 
Approfondimento sul quale esercitù un’indubbia efficacia, — 
ur’efficacia per certi rispetti maieutica, — la lezione di due 
maestri, di cui egli doveva piû tardi, in un colloquio con il de. 
Saci, esaltare l’« incomparabile utilità » e nel cui contrasto do- 
veva veder riflesso e come simboleggiato il dramma ideale dei- 
l’uomo: Epitteto e Montaigne. 

Di Epitteto, — e cioè,. della filosofia stoica, qual’era stata 
restaurata e rinnovata, nella tarda Rinascita, da moralisti, come 
Giusto Lipsio e Guillaume du Vair, che ne avevano accentuato 
la tonalità religiosa e si erano studiati di darne un’interpreta-. 
zione metañsico-teologica ed etica che valesse ad accordarne 
gli insegnamenti con quelli della dottrina cristiana *, — Pascal 
ha pregiato, soprattutto, l’alta e severa concezione dell’ideale 
etico, la ferma energia interiore, l’atteggiamento di ascetica 
indifferenza verso gli affetti e gli interessi mondani e di devota 
sottomissione alla provvidente saggezza che gaverna il tutto, 
l’assimilazione della filosofia a un mistico noviziato di morte. 
« Epitteto, — dirà al de Saci, — è uno dei filosofñ che han me- 
glio conosciuto 1 doveri dell’uomo ». Ed è certo che il suo inse- 
gnamento ha contribuito a rinvigorire nell’animo di lui la 


* GiserTE PÉRIER, Vie de B. Pascal (Oeuvres de P., I, p. 68). 

* V. la conclusione dello scritto De l'Esprit géométrique, in Oeu- 
vres, IX, p. 270. 

$ Cfr. L. Zanra, La renaissance du stoïcisme au XVI° siècle, Paris, 
1914. 
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 coscienza della dignità dell’uomo, il senso dell’autonomia € 
 dellinteriorità morale, la convinzione che «tutto lo studio e 
7 desiderio dell’uomo dev’essere di riconoscere la volontà di 
_Dio e di seguirla » *. 

Astratta e utopistica non ha tardato ad apparirgli, invece, 
alla luce della sua stessa esperienza e del suo realismo psicolo- 
gico, — prima ancora che avesse a condannarla, in base a con- 
siderazioni d’indole teologica, come ispirata a « superbia demo- 
_ niaca », — l’esaltazione stoica dei poteri della ragione : la fede 
nella capacità nativa dell’uomo di conoscere e praticare la verità 
e la giustizia, di fondare la sua vita su sicure basi razionali, di 
affrancarsi da ogni limitazione e da ogni servitü e di conquistare 
cosi quell” adrépuex che vale a fare del saggio un eguale di Dio. 

« Ciù che gli Stoici affermano, — egli osserva nelle Pensées, 
. — è talmente difficile e cosi vano! » Fondandosi sul fatto che 
luomo è capace, qualche volta, di atti croici, di sforzi eccezio- 
nali, ritengono che esso possa fare tutto cid che vuole e, quindi, 
tutto ciù che deve. Fisi in un’immagine ideale dell’uomo e 
dei suoi poteri, la quale non è che una proiezione del loro 
orgoglio, non si avvedono che «non si pud sempre ciù che 
si pud talvolta »; che «quei grandi sforzi spirituali, di cui 
l’anima è talora capace, son cose in cui essa non si mantiene (vi 
balza solamente, non come su di un trono, per sempre, ma solo 
per un istante) »; che « la natura dell’uomo non è di progredire 
sempre », sicura uniforme rettilinea, ma che «essa ha i suoi 
progressi e i suoi regressi »; e, in breve, che la volontà umana, e 
le sue capacità, va giudicata non « da quei moti febbrili, che la 
salute non è in grado d’imitare », ma dal suo modo di essere 
ordinario, e considerata non nel suo dover essere, ma quale effet- 


\ 


tivamente è: tutta ondeggiamenti e cedimenti e cadute, € in- 


1 Entretien avec M. de Saci sur Epictète et Montaigne, in Oeuvres, 


LV, p.34. 
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capace di sostenersi nella virtü altrimenti che « per il contrap- 
peso di due vizi opposti ». Donde l’astrattezza del loro ideale 
di una virté perfetta, immune da debolezze e da errori, € di 
quella rigida, puntuale opposizione tra virtü € vizio, tra sag- 
gezza € insania, per cui giudicano «insensati € viziosi coloro 
che non sono al piü alto grado di saggezza » ”. 


Quanto al Montaigne, che cosa abbia significato, per Pascal, 
la sua lezione e quale influenza abbia esercitata sul suo spirito, 
possiamo agevolmente arguirlo, oltre e piû che dall’Enrretien 
avec M. de Saci, dalle Pensées sulla « miseria dell’uomo », nelle 
quali affiorano di continuo motivi, concetti, espressioni degli 
Essais. 

Questi sono stati veramente, secondo la felice definizione 
dello Stapfer, « la: Bibbia profana » di Pascal: l’opera che, — 
schiudendo al suo spirito, compendiata come in una summa € 
potenziata da un’analisi sottile e insieme pittoresca « delli vizi 
umani e del valore », tutta la ricca esperienza culturale e morale 
della Rinascita, — ha maggiormente influito sulla sua forma- 
zione intellettuale e che pi di ogni altra gli ha insegnato a dar 
espressione psicologicamente concreta e teoreticamente definita 
ai problemi relativi allo « studio dell’uomo ». 

Se di Epitteto Pascal ha ammirato specialmente l’alta con- 
cezione dei «doveri», dell’uomo, in Montaigne, invece, ha 
visto e pregiato l’« incomparabile » analista dell’« inanité, vanité 
et dencantise de l’homme »: il «pirroniano puro » che, nel- 
l’Apologie de Raimond Sebond, aveva messo «tutte le cose 
in un dubbio universale » e distrutto « tutto cid che gli uomini 
considerano come piû certo ». Sono, infatti, solamente i motivi 
negativi della scepsi del Montaigne quelli che egli ha ripresi e 
richiamati cosi nel colloquio con il de Saci come nelle Pensées: 


© Pensées, 350, 351, 352, 354, 357, 359, 360. 
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 lanalisi degli errori e delle illusioni dei sensi e dell’intelletto; 

la rassegna delle contradizioni e delle assurdità dei filosof; la 
radicale svalutazione della ragione, paragonata a «uno stru- 
mento di piombo o di cera, che si allunga, si piega e si adatta 
a tutte le forme e a tutte le misure »; la dimostrazione dell’in- 
dole puramente convenzionale delle leggi e delle costumanze 
morali e sociali e della loro perenne mutabilità; l’esaltazione as- 
sidua dell’ignoranza consapevole di sé; e, piû in generale, lo 
sforzo per abbassare l’uomo al livello degli altri esseri natu- 
ral. E, qualunque sia il significato da attribuire al cosidetto 
scetticismo di Pascal, è certo, in ogni caso, che l’Apologie de 
Rarïmond Sebond, — la quale sembrava recare una conferma 
d’indole per cosi dire sperimentale all’insegnamento gianse- 
nistico sull’z#frmitas dell’'uomo, — ha avuto un’influenza de- 
cisiva sulla graduale evoluzione del pensiero pascaliano dal ra- 
zionalismo d’intonazione cartesiana che animava il Fragment 
d’un Traité du Vide al fideismo mistico delle Pensées. 

Ma, pur ammirando e accogliendo taluni motivi della scepsi 
del Montaigne, Pascal non poteva acquetarsi a essa: anzi, sr 
è ribellato con crescente consapevolezza ‘alle conclusioni teore- 
tiche e morali, di rassegnato agnosticismo e di raffinato edo- 
nismo, che ne avevan tratto e lo stesso Montaigne e, piä ancora, 
1 Lbertins che a lui si richiamavano come à maestro. 

« Malgrado la vista di tutte le nostre miserie, che ci toc- 
cano, che ci serrano alla gola, c’è in noi un istinto, che non 
possiamo reprimere, che ci eleva ». 

Questo « istinto », per cui l’uomo tende a innalzarsi al di 
sopra di sé e della sua condizione naturale, quest’aspirazione 
alla verità e alla giustizia che sussiste in lui « invincible à tout 
le pyrrhonisme », Pascal la sentiva troppo profondamente per 
arrestarsi a un ideale quale quello del Montaigne: di docta 
ignorantia, di confidente abbandono alla natura, di « perfezione 
nella mezzanità ». Anzi, quella tranquilla, paga saggezza che 
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l’autor degli Essais professava; quel suo libero, cordiale amore 
della vita e della « natura » che gli faceva stimare come «un’as- 
soluta perfezione e quasi divina » il saper « godere lealmente 
del proprio essere »; quel suo distacco da tutto e -da tutti che 
gli permetteva di considerar tutto e tutti con un senso di disin- 
cantata superiorità; quel suo compiacersi del dubbio, dell’ëxox; 
come di «un dolce e molle guanciale e sano »; e, soprattutto, 
quella sua sostanziale « incuriosità » per il problema vero del- 
l’uomo, il problema di Dio, urtavano contro il piû profondo 
sentire di Pascal. Né meno lo irritava e offendeva la compia- 
cenza con la quale, nella sua opera, il Montaigne si studiava, 
si « gustava », si « saggiava » « jusqu’au fin fond des entrailles ». 
Egli era di altra tempra: ciù che gli stava a cuore non era la 
conoscenza psicologica di se stesso; era il suo destino morale *. 


Per le medesime ragioni Pascal non tardd molto a rendersi 
conto dei limiti, e dei pericoli, dell’honnéteté: di quell’arte del 
vivere che era come la trasposizione in termini mondani del- 
l'etica degli ultimi Essas. La saggezza che essa implicava era 
affatto negativa, la socievolezza raffinata che insegnava, co- 
stume puramente estrinseco, capace di dissimulare, ma non già 
di sradicare l’amore di sé, questo « vilain fond de l’homme »; 
la felicità che prometteva, « incuriosité », «paresse », « repos 
dans l’ignorance »; le occupazioni mondane nelle: quali di fatto 
si risolveva, nient’altro che « divertissements ». Distrazioni che, 
se valgono a procurare all’ uomo un oblio momentaneo delle sue 
miserie, gli impediscono perd di avvertire nella sua angosciosa 
urgenza il problema che è a se medesimo e di approfondirne 
l’esame. 

Donde quell’indifferenza dei piû per lo « studio dell’uomo », 
quel loro vivere per cosi dire all’esterno di se stessi, che stupiva 


* V. l'Entretien avec M. de Saci e le Pensées, 62, 63, 65. 
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cosi dolorosamente Pascal. Che se per un poco aveva sperato di 
trovare in tale « studio » un po’ piû di umana « communi- 
cation » € un maggior numero di compagni che in quello delle 
« scienze astratte », si era poi dovuto ricredere: esso era ancor 
piü trascurato di quello della « geometria » ?. 


« L’uomo È visibilmente nato a pensare: qui sta tutta la sua di- 
gnità € il suo valore, e tutto il suo dovere sta nel pensare rettamente. 
Ora, l’ordine del pensiero è di cominciare da sé, e dal suo autore e dal 
suo fine. 

Ma 2 che pensa la gente? Mai a tutto questo; bensf a ballare, a so- 
nare il liuto, a cantare, a comporre vérsi, a correr l’anello, ecc., a battersi, 
a farsi re, senza pensare a cid che sia esser re ed essere uomo » ?. 


Il 


Se non ci è difficile intendere le ragioni d’ordine intellet- 
tuale e morale, che valgono a spiegare il ritorno di Pascal al- 
lideale ascetico e religioso di Port-Royal, ignoriamo perd come 
esso abbia avuto inizio e quali ne siano stati gli effettivi mo- 
venti psicologici. Pud darsi che all’origine di esso ci sia stata 
una specie di frattura interiore analoga a quella di cui egli parla 
nello scritto su La conversion du pécheur *. Ma in proposito 


l Pensées, 196, 197, 198, 144. 

2 Pensées, 146. 

3 «La première chose que Dieu inspire à l’âme qu’il daigne toucher 
véritablement est une connaissance et une vue toute extraordinaire par 
laquelle l’âme considère les choses et elle-même d’une façon toute nou- 
velle.. Elle ne peut plus goûter avec tranquillité les choses qui la 
charmaient. Un scrupule continuel la combat dans cette jouissance, et 
cette vue intérieure ne lui fait plus trouver cette douceur accoutumée 
parmi les choses où elle s’abandonnait avec une pleine effusion de coeur. 
Mais elle trouve encore plus d’amertume dans les exercices de piété que 
dans les vanités du monde. » (Oeuvres, X, p. 422). 
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nulla sappiamo di certo. In compenso, due lettere di Jacqueline 4 
a Gilberte ci permettono di renderci esatto conto della crisi che 
il ravvivarsi dell’inquietudine religiosa ha finito col suscitare 
nell’animo di Pascal. 

Una sera della fine di settembre del 1654, Blaise, il quale 
da qualche mese aveva ripreso a visitare la sorella, si confidù a 
lei « d’une manière qui fit pitié ». Le confessd di sentire, da piü 
di un anno, — pur «in mezzo alle sue occupazioni, che erano 
grandi, e a tutte le cose che piä potevano contribuire a fargli 
amare il mondo », — un « grande disprezzo del mondo, e un 
disgusto quasi intollerabile di tutte le persone che ci vivono ». 
«Per effetto di un’avversione estrema che sentiva per tutte le 
follie e le distrazioni mondane come dei continui rimproveri 
che gli moveva la coscienza, si sentiva staccato da tutto come 
non era stato mai, e neanche in modo che gli somigliasse. 
D'altra parte, si trovava in un cosi grande abbandono da parte 
di Dio che neppure da questo lato sentiva attrazione.. Vi ten- 
deva tuttavia con tutte le sue forze, ma sentiva bene che cid che 
lo stimolava verso cid che conosceva come il meglio era la sua . 
propria ragione e il suo spirito, piuttosto che quello di Dio » *. 


Da questa testimonianza l’originale natura della crisi che ha 
preceduto e preparato, nell’animo di Pascal, la « renonciation 
totale et douce » appare chiarita e determinata in modo cosi 
preciso che fa meraviglia che si sia potuto cercarne la causa nel- 
l’impotenza di lui a conquistare una certezza di Dio e della ve- 
rità del cristianesimo suscettibile di vincere tutti i dubbi e di 
troncare tutte le esitazioni di una ragione incline, per se stessa, 
alle negazioni estreme. 

Invero, per Pascal, — quale ci appare dalla confessione alla 
sorella, — l’esistenza di Dio € la verità del cristianesimo son 


* Lettere di Jacqueline dell’8 dicembre 1654 e del 25 gennaio 1655 
(Oeuvres, IV, pp. 15-16; 61-62). 
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fuori di questione. Egli crede in Dio, nel « Dio di Gesû Cristo »; 
€ tutto lo restituisce a Dio: la convinzione razionale non meno 
che le aspirazioni del cuore. E la sua fede à cosf sicura e intera 
che alla luce di essa tutto il rimanente, — la scienza, la gloria, 
le distrazioni mondane, l’honnéteté, — gli si scolora e gli si 
svuota di ogni bellezza e d’ogni valore. Ne è distaccato e lon- 
tano: lo contempla con quella « vue intérieure » che, — come 
dirà nello scritto Sur la conversion du pécheur, — insegna à 
« considerare come un nulla tutto quanto deve ritornare nel 
aulla ». 

Né la sua « angoscia » trova sufficiente spiegazione nella 
resistenza del vecchio uomo alle sollecitazioni della grazia. 

Essa nasce da pi profonde radici, da un’inquietudine di- 
venuta in lui ossessione: l’inquietudine della sua propria sal- 
vezza, il rimorso di essersi allontanato dal Cristo, lo sgomento 
di averlo perduto, il timore di non ottenere piü «i mezzi di 
pervenire a lui, di avvincersi a lui ». 

Si rilegga, infatti, la lettera di Jacqueline. Che mai oppri- 
meva l’animo di Pascal se non l’impressione di «un gran ab- 
bandono da parte di Dio »? e di che soffriva se non di non 
provar piü «i medesimi sentimenti di Dio di una volta »: quei 
« sentimenti » che soli avrebbero potuto assicurarlo che « quel 
che lo stimolava a cid che conosceva di migliore non era il suo” 
proprio spirito », ma « quello di Dio »; che se cercava Dio, era 
perché lo aveva già trovato? E la sua condizione doveva appa- 
rirgli tanto piü grave in quanto egli ricordava le « grazie sen- 
sibili » di cui era stato colmato otto anni prima. Se, allora, avesse 
risposto pienamente all’appello del Cristo, sarebbe stato «inte- 
ramente suo », come Jacqueline, e avrebbe potuto « imprendere 
qualsiasi cosa ». Invece, aveva resistito passivamente, tenace- 
mente, « alle grazie che Dio gli faceva e ai moti che suscitava 
nel suo animo »; e, anziché spezzare « gli orribili vincoli » che 
lo tenevano prigioniero delle « cose periture », si era abbando- 
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nato « con piena effusione di cuore » all’« uso criminoso e deli- 
zioso del mondo ». E per tal via si era staccato dal Cristo; lo 
aveva «fuggito, ripudiato, crocifisso »; era divenuto uno di 
quei cristiani carnali che vivono nella « falsa pace » del peccato. 
Come poteva, ora, sperar salvezza? come sottrarsi al destino di 
coloro che Dio abbandona € acceca? ché « se à un accecamento 
sovrannaturale vivere senza chiedersi che cosa si à, ne è uno ter- 
ribile viver male, pur credendo in Dio » ‘. 


Non, quindi, da « impuissance » o da « difficulté à croire » 
hä tratto origine quella ch’è stata chiamata « l’angoscia di 
Pascal » *, bensi dalla stessa pienezza della sua fede: dall’inten- 
sità con cui egli ha realizzato nell'intimo cuore la concezione 
agostiniana del peccato e della grazia *. 

Quel dramma sovrannaturale dell’ uomo, — « nato a Dio », 
ma reso dalla colpa di Adamo « incapace di Dio » e, come tale, 
condannato a un destino di peccato e di morte, dal quale sol- 
tanto Dio pud salvarlo « con un’assistenza affatto straordinaria 
della sua grazia », — che Giansenio aveva descritto nel suo 
Augustinus, Pascal lo ha effettivamente vissuto. Egli ha sofferto 
realmente l’impotenza della « natura » e la privazione di Dio. 
E la sua prova è stata tanto piü ardua e dolorosa in quanto non 
c’era aspetto o motivo della dottrina giansenistica della giustifi- 
cazione che non concorresse a esasperare il suo. tormento € a 
renderlo quasi indomabile. 


! Pensées, 495. 

? M. Barrès, L'angoisse de Pascal, Paris, 1918. 

* Che la crisi religiosa di Pascal nel 1654 rappresenta un caso tipico: 
di teologia vissuta, ha visto chiaramente P. P. Tromrro (] sigillo di 
Pascal, nel vol. Rilegature gianseniste, pp. 79-83). Meno persuasivo riesce, 
invece, il suo tentativo d’interpretarla in funzione del Pari, che egli 
giudica «inseparabile dal Mémorial » (p. 88). —— Cfr. anche H. Bre- 
MOND, op. cit., t. IV, p. 344 ss.; € L. CaLvET, op. cif., p. 174 ss. 
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k invero, quale fiducia poteva egli avere nellefficacia dei 
suoi ob e delle sue preghiere quando sapeva che, «senza un 
aiuto singolarissimo di Dio », — quellaiuto che Dio concede 
per pura grazia soltanto a pochi predestinati, — nulla poteva 


_ Ciniziare la sua conversione »: « né le elemosine né le preghiere 


né i digiuni né le mortificazioni né la pratica dei sacramenti 
né tutti i suoi sforzi né quelli del mondo intero »'? Quale ap- 
pagamento poteva trovare nella ferma, consapevole adesione 
alla verità dell’ Evangelio quando sapeva che conosce effetti- 
vamente Dio soltanto chi lo ama e quando avvertiva, sempre 
piû profondamente, qual distanza incolmabile c’è tra conoscere 
Dio e amarlo: tra quella « credenza che la ragione pud e deve 
procurare » e quella certezza che Dio stesso « mette nel cuore », 
« per sentimento immediato », e senza la quale « la fede è pura- 
mente umana € inutile per la salvazione »*? E quale conforto 
poteva trarre dagli «esercizi di pietà », quando nel praticarli 
sentiva «anche piû amarezza che nelle vanità del mondo » ‘; 
quando in essi non trovava cid che cercava: quella « gioia » 
che è attiva, consolatrice presenza di Dio nell’anima; quella- 
« pienezza di cuore » che è, per l’anima, quasi un’arcana pro- 
messa di salute ? 

Qui era la ragione profonda della sua angoscia. Cid .che egli 


1 Prière pour le bon usage des maladies (Oeuvr., IX, p. 327). Il testo 
pascaliano, molto importante, dice: «Je reconnais, mon Dieu, que mon 
coeur est tellement endurci.… que la maladie non plus que la santé, ni 
les discours, ni les livres, ni vos Écritures sacrées, ni votre Évangile, ni 
vos mystères les plus saints, ni les aumôûnes, ni les jeûnes, ni les morti- 
fications, ni les miracles, ni l’usage des Sacrements, ni le sacrifice de 
votre corps, ni tous mes efforts, ni ceux de tout le monde ensemble, 
ne peuvent rien du tout pour commencer ma conversion, si Vous n’accom- 
pagnez toutes ces choses d’une assistance toute extraordinaire de votre 
grâce ». 

2 Pensées, 248, 282, 284. 

3 Sur la conversion du pécheur (Oeuvres, X, p. 422). 
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voleva era Dio stesso, « Dio sensibile al cuore » *; cid che chie- 
deva era un « segno » sovrannaturale che fosse proprio per lui, 
soltanto per lui, Blaise Pascal ?. E Dio gli appariva, invece, re- 
moto, inaccessible. Anzi, quanto piû egli si sforzava di elevarsi 
sino a lui, tanto pi dolorosamente avvertiva qual distanza «in- 
finitamente infinita » lo separasse da lui *. 

Nulla poteva riuscirgli di aiuto o di conforto in questa tor- 
mentosa lotta e vana. Dinanzi a Dio la sua anima era nuda e 
sola. A lui non parlava, consolatrice, l’armonia divina della 
creazione; ché nell’universa realtà egli vedeva riflesso il dramma 
del suo cuore, — «un Dio perduto e una natura corrotta », — 
e il «silenzio eterno degli spazi infiniti » gli appariva come il 
simbolo cosmico del silenzio di Dio. E, d’altro lato, egli aspi- 
rava troppo intensamente a un’esperienza personale, diretta del- 
l’azione di Dio nel suo proprio cuore, perché la sua ansia di sal- 
vezza potesse trovare pieno appagamento nelle pratiche di devo- 
zione o nella partecipazione alla vita della Chiesa. 

S’intende, quindi, come di fronte allinaccessibile trascen- 
denza di Dio Pascal dovesse provare talvolta quel senso di sgo- 
mento, di « abbandono », di atterrita solitudine, un’eco del quale 
risuona qua € là nelle Pensées; e come il Dio dell’Evangelio, 
« Dio di consolazione e di amore », ridiventasse talora nel suo 
animo il Dio dei profeti giudei: Deus absconditus, chiuso nella 
sua silente, implacabile fatalità; potenza arcana «che illumina 
gli uni e acceca gli altri, che volge tutto in bene per gli eletti e 
tutto in male per i reprobi. 


Giansenismo? e, attraverso di esso, influsso indiretto dello 
«spirito » della Riforma? 


* Pensées, 278; Prière, etc.: « Tout ce qui n’est pas Dieu ne peut pas 
remplir mon attente. C’est Dieu-même que je demande et je cherche... ». 
? Cfr. BREMOND, op. cit., pp. 370-373. 


 Cfr. Pensées, 280: « Qu'il y a loin de la connaissance de Dieu à 
l'aimer! » 
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Che la teologia giansenistica ha profondamente improntato 
di sé la crisi di Pascal, à fuori di dubbio. Come pure è certo che 
in quell’incentrarsi e risolversi di ogni interesse e di ogni pro- 
blema nel problema della salvezza; in quell’aspirazione a una 
esperienza interiore e immediata di Dio; in quell’appello an- 
sioso a un segno personale di elezione, che ne han caratterizzato 
lo svolgimento, c’è qualcosa che ricorda la religiosità di Lutero 
€ di Calvino. Ma non è il caso d’insistèrvi troppo, come fa il 
Bremond: sia perché la crisi di Pascal ha caratteristiche sue 
proprie, personalissime, e non si lascia costringere entro schemi 
tcologici generici; sia perché in essa troviamo in atto i moventi 
essenziali di ogni genuina esperienza mistica: dall’annullarsi 
dell’anima di fronte a Dio all’anelito a una diretta rivelazione 
di Dio valida a colmare l’abisso che la divide da lui. 


IT 


AI colloquio di Blaise con Jacqueline della fine di settem- 
bre del 1654 altri ne seguirono, sempre pi frequenti e piû 
lunghi. « Non facevo che seguirlo, — scriveva ella piû tardi a 
Gilberte, — senza far uso di alcuna specie di persuasione; e lo 
vedevo progredire a poco a poco in tal modo che non lo rico- 
noscevo piû, specialmente in umiltà, in sottomissione, in diffi- 
denza e disprezzo di sé, e nel desiderio di esser annientato nella 
stima e nella memoria degli uomini » *. Il processo della « con- 
Versione » si approssimava ormai verso la sua crisi risolutiva. 


1 Lettera del 25 gennaio 1655 (Oeuvres de P., IV, p. 62). 
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Questa intervenne, improvvisa, la notte del 23 novembre: 
in un’ora di rapimento estatico, di cui Pascal tentù di fissare il 
ricordo in quel Mémorial, che volle poi portare sempre su di 
sé‘. Ora di « fuoco », nella quale senti flammeggiare nel suo 
intimo, come per un’illuminazione folgorante e infallibile, la 
vivente carità del Cristo e «il Dio di Abramo, d’Isacco e di 
Giacobbe » gli parld parole di risurrezione e di vita. 

Egli si era allontanato da lui; lo aveva fuggito, rinnegato, 
crocifisso. Eppure, lo ritrovava ancora in sé: voce di amore € 
di consolazione, che riempiva la sua anima d’umiltà di fiducia 
di gioia, promessa segreta di salute, via verità vita. 

Davanti a tale certezza, piû timori o esitazioni: egli sarebbe 
stato tutto suo. Solo un’ombra d’inquietudine (« Dio mio, mi. 
abbandonerete voi »?), sübito risolta in una speranza ferma: 
non esser mai separato da lui, in eterno. 

L’anima ritrovava se stessa, il suo essere vero, la coscienza 
della propria grandezza e della propria sovrannaturale dignità. 
E nella rinuncia totale e dolce, nell’oblio del mondo e di ogni 
cosa, conquistava intera la sua felicità. 

« Certezza, certezza, sentimento, gioia, pace.. Gioïia, gioïa, 
gioia, lacrime di gioia » *. | 


! «Pochi giorni dopo la morte di Pascal, un domestico si avvide 


per caso che nel risvolto del giustacuore del defunto c’era qualche cosa 
che pareva piû spesso del resto. Disfatta la cucitura, vi trovd una piccola 
pergamena piegata, scritta di mano di Pascal, e in essa un foglio scritto 
con la medesima calligrafia: l’uno era una copia fedele dellaltro » 
(P. GuerkiEr). — Era « una specie di memoriale », destinato a conservare 
€ a richiamare continuamente a Pascal il ricordo dell’appello di grazia 
da lui vissuto la notte del 23 novembre 1654. 

Sul Mémorial e sulla « nuit de feu », v. Pasrourez, Le ravissement 
de Pascal, « Annales de philosophie chrétienne », octobre 1910, février 
1911; € la lunga analisi di H. BrEmoNp, op. «it., t. IV, pp. 367-377. 

? Oeuvres de P., IV, p. 3; XII, pp. 3-7. 
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IL « MÉMoriaL » 


(copia figurata) 


+ 


Come Agostino dopo la «scena dell’orto », Pascal dopo 
quella notte non indugid molto a consumare quel distacco dal 
= mondo, al quale da mesi aspirava € di cui Jacqueline gli aveva 

dato, tre anni prima, l’esempio *. Postosi sotto la direzione del 
Singlin, decise, con il consenso di lui, di abbandonare per qual- 
che tempo Parigi; e il 7 gennaio del 1655 parti per Vaumurier, 
un castello che il duca di Luynes si era fatto costruire nelle vici- 
nanze di Port-Royal-des-Champs, di cui era uno dei pi auto- 
revoli amici e protettori. Ma vi rimase soltanto pochi giorni: 
, non sentendocisi « assez seul à son gré », chiese e ottenne ospi- 
talità a «les Granges », tra i «solitari ». E diciamo « ospita- 
lità »: ché egli mantenne sempre tra loro una posizione di re- 
lativa autonomia e non si considerd mai come uno dei Mes- 
sieurs, ma solo come uno dei loro amici e fedeli. 


Port-Royal era allora nella pienezza del suo splendore, anche 
se all’orizzonte già si annunziava la bufera che doveva sconvol- 
gerlo e, infine, abbatterlo. Attorno all’antica abbazia, — dove 
eran rientrate sin dal 1648 parte delle suore, — eran sorte, nella 
valle che la sollecitudine della madre Angélique e il lavoro dei 
« solitari » avevano risanata e trasformata, le abitazioni dei « so- 
litari »: Antoine Le Maître, Lancelot, De Bascle, Le Nain de 
Tillemont, Fontaine, Robert Arnauld d’Andilly.. Su tutti si 
esercitava, vigile e discreta, l’autorità spirituale di Louis 
Le Maître de Saci, che era stato ordinato prete cinque anni 
prima: «esprit de feu et de lumière »”, nutrito di sapienza 
biblica e di teologia agostiniana, anima rigida e un po” chiusa, 
senza effusioni mistiche, tutta dominata dal senso della propria 
indegnità e dellinaccessibile santità di Dio. 


1 Per vero, la scelta di un direttore diede luogo, nell’animo di Pascal, 
a nuovi contrasti e a nuovi scrupoli (cfr. Oeuvres, IV, pp. 63-64). 

2 Mémoires del Du Fossé, 1739, p. 103. — Sul de Saci, v. SAINTE- 
Beuve, Port-Royal, II, pp. 322-378. 
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E in pieno flore erano quelle « petites écoles », dove maestri 
insigni per dottrina e per pietà sapevano armonizzare, nella loro 
azione educativa, il culto delle lettere e delle scienze con il fer- 
vore religioso e con l’austerità morale, il rispetto della persona- 
lità individuale con lo spirito di autorità. 

Gli uomini che si erano ritirati in quel singolare cenobio 
laico vivevano una vita raccolta e severa, governata da una di- 
sciplina ascetica assai dura, ma non ignara di o#a sereni. Port- 
Royal, anzi, era «un des très rares endroits de France, où des 
êtres vecurent en ce temps-là une vie heureuse » *. La preghiera, 
la meditazione, il lavoro manuale si alternavano con lo studio, 
le conversazioni religiose, il canto dei salmi. 

In tale ambiente, dove tutto sembrava respirare la presenza 
dell’eterno, Pascal si senti finalmente in piena armonia con se 
stesso. Finiti 1 dubbi, le incertezze, le tormentose inquietudini. 
Gioia, serenità, confidente abbandono. 

Egli godeva quelle ore lente e colme di solitudine medita- 
tiva, quel silenzio e quella pace che eran negli aspetti degli 
uomini e delle cose, e di cui anche oggi risentiamo un’eco neïi 
dipinti di Philippe de Champaigne. Praticava con lieto ardore 
la regola ascetica dei Messieurs e « la rinuncia a ogni piacere e 
superfluità », non senza cadere in qualche eccesso se Jacqueline 
lo rimproverava di « metter le scope nel numero dei mobili su- 
perflui ». Si sentiva «trattato e alloggiato da principe », se 
pure « da principe secondo il giudizio di san Bernardo » *. An- 
che le sue sofferenze conoscevano una tregua, quasi a confer- 
marlo nella convinzione che «la salute dipende piû da Gesû 
Cristo che da Ippocrate ». 


* H. Lavisse, Histoire de France, t. VII, p. I, p. 97. — Su Port- 


Royal alla vigilia delle Provinciales, v. C. Gazier, Histoire du monastère 
de Port-Royal, p. 98 ss. 


# Ocuvres de PIN Yp285 IV, p.66. 
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Tue in lui attestava di un’intima letizia, che stupiva 
Jacqueline e le faceva apparire come « una penitenza ben dolce » 
quella che il fratello praticava, mentre «avrebbe meritato di 
essere ancora per qualche tempo importunato dal sentore del 
pantano che aveva abbracciato con tanto fervore ». « La mia 
gioia nel sapervi gaio nella solitudine, — gli scriveva, — à cosi 
grande come il dolore che provavo quando vedevo che lo eravate 
nel mondo. Non so perd come M. de Saci la pensi di un peni- 
tente cosi allegro, e che pretende di sodisfare alle vane gioie 
e agli svaghi del mondo con gioie un po’ pi ragionevoli e con 
svaghi spirituali piä permessi, invece di espiarle con lacrime 
continue » *. 

Né, nella sua nuova vita, Pascal mancava di distrazioni in- 
tellettuali. Port-Royal era un luogo di ritiro, non una Trappa: 
la lettura e il commento dei Padri, la composizione di scritti 
di pietà, le traduzioni di opere di sant’Agostino e persino le 
discussioni intorno alla filosofia cartesiana tenevano un posto 
notevole nell’esistenza quotidiana di molti tra 1 « solitari ». Nel- 
l’inviare tra loro Pascal il Singlin aveva pensato che «M. Ar- 
nauld lui prêterait le collet en ce qui regarde les hautes 
sciences », anche se «M. de Saci lui apprendrait à les mé- 
priser ». 

Pascal leggeva le Scritture e sant’ Agostino, e ne parlava con 
1 Messieurs; assisteva alle discussioni, che avevan luogo a Vau- 
murier, sulla traduzione del Nuovo Testamento, a cui stava 
lavorando il de Saci; e seguiva certamente le vicende della con- 
troversia teologica tra Antoine Arnauld e i gesuiti, accesasi vio- 
lenta nel febbraio, e nella quale doveva intervenire, alcuni mesi 
dopo, con le Provinciales. Inoltre, s’interessava agli alunni delle 
« petites écoles »: per i quali compose un Essa: d'éléments de 


1 Lettera di Jacqueline a Blaise del 19 gennaio 1655 (Oeuvres, IV, 
PP. 17-19). 
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géométrie, che, giudicato dall’Arnauld troppo astruso, non esitù 
poi a dare alle flamme; e ided un nuovo metodo per l’appren- 
dimento del leggere, destinato a sostituire quello alfabetico: 

il cosidetto metodo fonico . 

E, intanto, proseguiva le proprie meditazioni sui problemi 
della vita religiosa e sul problema dell’uomo, considerato in 
relazione sia con la « saggezza » dei filosofi come con la teologia 
agostiniana. | 

È opinione comune che in questi mesi egli abbia composto 
due scritti di schietta ispirazione giansenistica, rimasti entrambi 
incompiuti: una serie di riflessioni, — di evidente intonazione 
autobiografica, ma svolte in forma impersonale e alquanto 
arida, — su La conversion du pécheur; e una Comparaison des 
chrétiens des premiers temps avec ceux d'aujourd'hui *, la quale, 
nellinsistenza con cui contrappone gli abiti etici e disciplinari 
della Chiesa dei primi secoli a quelli del cattolicesimo contem- 
poraneo, tradisce l’influsso del trattato De la fréquente commu- 
nion. Ë probabile che a questo periodo (e non, secondo l’opinione 
tradizionale, al 1647) risalga quella Prière pour demander à 
Dieu le bon usage des maladies, che è uno degli scritti pasca- 
liani piü ricchi di pathos religioso e di effusioni mistiche: 


« Signore, voi il cui spirito è cosi buono e cosf dolce in tutte le cose, 
e che siete talmente misericordioso che non soltanto le prosperità, ma le 
stesse disgrazie che accadono ai vostri eletti sono gli effetti della vostra 
misericordia, fatemi la grazia di non comportarmi da pagano nella condi- 
zione in cui la vostra giustizia mi ha ridotto... 

Voi mi avete donato la salute perché vi servissi, e io ne ho fatto un 
uso tutto profano. Ora m'inviate la malattia per correggermi; non per- 
mettete che ne usi per irritarvi con la mia impazienza… Rendetemi in- 
capace di godere del mondo, sia per debolezza fisica sia per zelo di carità, 


? V. la lettera di Jacqueline a Blaise del 26 ottobre 1655 (Oeuvres, 
IV, pp. 77-79). 
? Oeuvres, X, pp. 407-418. 
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perché goda soltanto di voi Fate che mi consideri in questa malattia 
come in una specie di morte, separato dal mondo, privo di tutti gli oggetti 
delle mie affezioni, tutto solo in presenza di voi, per implorare dalla 
vostra misericordia la conversione del mio cuore.. Fate che adori in si- 
lenzio i disegni della vostra provvidenza sulla condotta della mia vita. 

Voi dite: « Beati quelli che piangono, e sventura a coloro che sono 
consolati ». Fatemi la grazia di uniformare i miei sentimenti ai vostri, sf 
che vi trovi dentro di me: giacché, o Signore, il vostro Regno è nei 
vostri fedeli, e io lo troverd in me, se vi troverd il vostro spirito e i 
vostri sentimenti.. | 

À chi mai griderei, o Signore, a chi potrei rivolgermi per aiuto, se 
‘non a voi? Tutto quanto non è Dio non pud colmare la mia aspetta- 
zione. Dio stesso domando e cerco; e a voi mi rivolgo, mio Dio, per 
ottenervi. 

Aprite il mio cuore, Signore.. Voi solo avete potuto creare la mia 
anima; voi solo potete crearla di nuovo.. 

Conducete a compimento, o mio Dio, i buoni moti del cuore che mi 
donate. Siatene il termine come ne siete il principio.. 

Amate la mie sofferenze, Signore… Fatene un’occasione della mia 
salvezza e della mia conversione.. 

Unitemi a voi; riempitemi di voi e del vostro Spirito Santo. Entrate 
nel mio cuore e nella mia anima, per portarvi le mie sofferenze e per 
continuare a patire in me quanto vi resta a soffrire della vostra Passione, 
affinché, essendo pieno di voi, non sia piû io a vivere e soffrire, ma voi 
che vivete e che soffrite in me... » !. 


Di questi primi mesi del 1655 è pure quel celebre Entretien 
avec M. de Saci sur Épictète et Montaigne, di cui ci ha lasciato 


1 Oeuvres, IX, pp. 323-340. La Prière pour demander à Dieu le bon 
usage des maladies, — pubblicata la prima volta a Colonia nel 1666 in 
una raccolta di Divers traités de piété, —— à stata annoverata, nell’edizione 
del 1670, tra gli scritti della giovinezza di Pascal. Secondo Gilberte 
Périer (I, 83), daterebbe degli ultimi quattro anni della sua vita. Ma 
l'evidenza interna, corroborata da una testimonianza della madre Angé- 
lique de Saint-Jean all’ Arnauld de Pomponne (29 novembre 1662) per- 
mette di riportarne la composizione alla fine del 1654 o al 1655. Cr. 
Srrowsri, Pascal et son temps, t. Il, p. 207, p. 352; CHEVALIER, L'Oeuvre 
de Pascal, Paris, 1936, p. 328. 
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una relazione, nei suoi Mémoires pour servir à l'histoire de 
Port-Royal, il segretario del de Saci, Nicolas Fontaine ”. 

Ë uno scritto che, se non possiede il valore speculativo € 
artistico attribuitogli da alcuni pascalisti, presenta tuttavia un 
notevole interesse psicologico e biografico. Vi troviamo un Pascal 
ancor tutto vibrante dei problemi e dei pensieri intorno a cut 
il suo spirito si era travagliato nei mesi antecedenti la crisi de- 
cisiva del novembre del 1654, il quale si sforza d’interpretare 
e valutare, in base ai principi dell’agostinismo, quel contrasto 
ideale tra Epitteto e Montaigne che aveva cosi intensamente 
vissuto in sé. 

L’idealismo stoico di Epitteto e lo scetticismo epicureizzante 
del Montaigne vi sono presentati come le due tipiche concezioni 
a cui mette necessariamente capo.e in cui si polarizza, antino- 
micamente, « tutta l’umana filosofa »: l’una, che esalta la gran- 
dezza e l’autarchia dell’uomo, l’altra che ne rivela le insuff- 
cienze € la miseria; l’una che lo innalza sino a Dio, l’altra che 
lo degrada al livello degli altri esseri naturali. Ed entrambe vi 
sono criticate e condannate come due soluzioni unilaterali e, 
percid stesso, erronee del problema dell’uomo: entrambe disco- 
noscendo parimente, se pure in modo diverso, l’effettiva natura 
umana, «una € insieme duplice »: quellirriducibile contrasto 
e quellindissolubile mescolanza di grandezza e di miseria, che 
ne costituiscono l’essenza specifica. ù 

Gli è che, osserva Pascal, tale problema non si pud risolvere 
sul piano, puramente naturale, della ragione, ma solo su quello, 
sovrannaturale, della fede. La quale, — rivelandoci che « la. 
condizione attuale dell’uomo non è quella in cui à stato creato » 


© Oeuvres, IV, pp. 26-57. Composto dal FoNTAINE (1625-1709), come: 
il resto dei suoi Mémoires, a piü di settant’anni, ossia, pi di quarant’anni 
dopo il colloquio tra il Pascal e il de Saci, l’Entretien non è un docu- 
mento che vada accolto senza riserve. Va rilevato, perd, che il Fontaine: 
lavorava su note abbondanti e precise. 
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€ additandoci nella grandezza delle sue aspirazioni il segno della 


sua origine e della sua vocazione divina, nella miseria della sua 
condizione nativa la pena del peccato di Adamo, — c'insegna 
a ricondurre gli opposti termini dell’antinomia a due principi 
diversi: «tutto ciù che c’è in lui di infermo appartenendo alla 
natura, tutto cid che c’è di positivo alla grazia ». 

Qui c’è già in atto il principio direttivo dell’itinerario filo- 
sofico e apologetico delle Pensées. Ma cid che, nella relazione 
del Fontaine, merita specialmente d’esser notato à l’ardore con 
1l quale Pascal difende contro il de Saci, — che non conosce € 
non ammira altra filosofia che quella di sant’Agostino, altra 
lettura che quella delle Scritture e dei Padri, — l’«utilità » 
delle sue letture profane. Egli ascolta con deferenza le osserva- 
zioni e le obiezioni del direttore dei « solitari », che paragona 
quelle letture «a vivande nocive servite su bei piatti », che, 
« invece di nutrire il cuore, lo svuotano »; ma non desiste per- 
cid dal sostenerne, con fermezza, l’utilità spirituale e dallillu- 
strarne 1 pregi. 

Non c’è da stupirne. Adoperandosi a giustificare l’efficacia 
educativa dei suoi autori prediletti, Pascal si adopera, in so- 
stanza, a giustificare davanti al de Saci e a se stesso le convin- 
zioni personali che egli si è formato, per vie tutte sue, circa lo 
« studio dell’uomo », la filosofia € i rapporti tra filosoña e reli- 
gione. Il suo passato di scienziato, di filosofo, di, onnëte 
homme, Pascal non lo nega: lo riprende in esame, quasi per 
cercarvi « un alimento nuovo alla vita dell’anima nella fede » ;, 
e si sforza d’inverarlo nel presente. 

Onde, per quanto vivo sia il suo zelo di penitente, egli con- 
tinua a riconoscere a Epitteto e al Montaigne un valore spiri- 
tuale: anzi, assegna loro un’alta funzione pedagogica. Non solo 
essi giovano a porre il problema dell’uomo € a metterne in 


1 Srrowsri, Pascal et son temps, t. II, p. r2. 
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chiaro risalto i contrastanti aspetti; ma, percid stesso che si 
dimostrano inetti a risolverlo, stimolano a cercarne la risolu- 
zione nell’ordine trascendente della fede e preparano l’animo del 
lettore ad intenderne l’insegnamento. Invero, Epitteto possiede 
«un’arte incomparabile per turbare il riposo di coloro che cer- 
cano il loro appagamento nelle cose esteriori » e per costringerli 
_a riconoscere che «è impossibile che trovino altro che l’errore 
e il dolore da cui rifuggono, se non si rendono senza riserva 
a Dio». E il Montaigne è altrettanto incomparabile « per con- 
fondere l’orgoglio di coloro che presumono di conseguire, senza 
la fede, una vera giustizia; per aprir gli occhi a coloro che cre- 
dono di trovare nelle scienze verità incontrovertibili; e per con- 
vincere cosi bene la ragione della sua debolezza e dei suoi erra- 
menti da render difficile, a chi faccia retto uso dei suoi principi, 


d’esser tentato di sentir ripugnanza ad accettare i misteri della 
fede ha 


IV 


In un’atmosfera ideale affatto diversa ci trasportano due 
scritti di Pascal, entrambi incompiuti, — De l'esprit géomé- 
trique € De l’art de persuader, — composti anch’essi con tutta 
probabilità pochi mesi dopo il suo ritiro tra i solitari di Port- 
Royal, ma che trattano di problemi logici e metodologici e si 
ricollegano ai suoi lavori matematici del 1654 e alle sue discus- 
sioni con il Méré intorno alla divisibilità dello spazio e all’« art 
d’agréer » ’. | 

* Oeuvres, IX, pp. 240-270 e pp. 271-290. Probabilmente son due 
frammenti di un medesimo scritto. Ë opinione comune, fatta valere spe- 
cialmente dal!” Apam (Opuscules philosophiques de P., p. 71), che siano 


stati scritti per servire da prefazione a un Essai d'éléments de géométrie, 
destinato agli alunni delle « petites écoles», e scartato dall’Arnauld, che 
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Nel primo di essi egli si à proposto di determinare l’« ordine 
da osservare per rendere le dimostrazioni convincenti », ossia 
« metodiche e perfette ». 

Come il Descartes, Pascal considerava come modello tipico 
di una tal conduite le dimostrazioni delle matematiche o, come 
egli dice, della « geometria »: «la sola o quasi delle scienze 
umane che ne produca di infallibili ». E alla considerazione dei 
procedimenti logici delle matematiche egli ha chiesto la solu- 
zione del problema propostosi. 

Egli osserva, è vero, che l’«ordre de la géométrie » non 
sodisfa a pieno alle condizioni della perfetta apodissi: giacché 
assume à fondamento delle sue deduzioni concetti, — come 
quelli di spazio, di numero, di movimento, — che non def- 
nisce e non dimostra. Mentre « il vero metodo per formare le 
dimostrazioni nella piû alta eccellenza » esigerebbe, a rigore, 
che non s’impiegasse « nessun termine di cui non si sia prima 
spiegato nettamente il senso » e « nessuna proposizione che non 
si possa dimostrare per mezzo di verità già conosciute ». 

Ma non percid egli considera « l’ordre de la géométrie » 
come «meno sicuro » o meno atto a valere come modello di 
metodo dimostrativo. Ché, osserva, l’ideale della perfetta apo- 
dissi à « assolutamente irrealizzabile »: giacché « è evidente che 
i primi termini che si volesse definire ne supporrebbero altri, 
necessari alla loro spiegazione, e che, allo stesso modo, le prime 
proposizioni che si volesse dimostrare ne presupporrebbero altre 
ancora, di guisa che riuscirebbe impossibile pervenire a termini 


lo giudicù troppo astruso (Oeuvr., IX, p. 233). Il Brunscnvice li crede 
composti nel 1658; ma essi tradiscono ancor vivo il ricordo delle discus- 
sioni con il Méré e delle ricerche matematiche del 1654 € riflettono uno 
stadio di pensiero anteriore a quello da cui data la composizione delle 
Pensées. Furono largamente messi a profitto dall’Arnauld e dal Nicole 
nella loro Logique ou Art de Penser, pubblicata nel 1662, ma composta 


nel 1659-60. 
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à 
o a proposizioni. assolutamente prime». E, d’altra parte, se 
l’«ordre géométrique » sospende la catena delle sue afferma- 
zioni e delle sue deduzioni a principi non definibili né dimo- 
strabili, non è già perché non sia in grado di renderne conto, 
quanto « per questa sola e vantaggiosa ragione »: che tali prin- 
cipi hanno in se stessi, nella loro « assoluta chiarezza naturale », 
limmanente e incontrovertibile certificazione della loro vali- 
dità. Si pud dire, anzi, che la loro indole anapodittica è « piut- 
tosto una perfezione che un difetto »: la « natura » valendo 
a convincere la ragione « piû efficacemente del ragionamento 
discorsivo ». | | 

Né bisogna dimenticare l’indole e la funzione delle defini 
zioni della « geometria ». Le sole definizioni che questa « giu- 
diziosa scienza » adoperi sono quelle nominali: le quali non 
hanno altro ufficio che « di chiarire e abbreviare il discorso, 
designando con un solo nome cid che potrebbe esser detto sol- 
tanto con molti termini ». Sono, quindi, definizioni del tutto 
libere e del tutto convenzionali: che «non possono venir mai 
contradette » e che esigono solo che, nel séguito del discorso, ci 
si attenga sempre a esse, e cioè, si continui a designare con un 
dato nome il medesimo oggetto. Ora, se tali definizioni sono 
indispensabili per lo sviluppo discorsivo del ragionamento sono 
perd inutili per fornirne il punto di partenza: ossia, per chiarire 
quelle nozioni semplici ed elementari da cui*esso muove. No- 
zioni di cui «la stessa natura ci ha dato, senza parole, un’intel- 
ligenza molto piü nitida di quella che ci pud procurare l’arte 
per mezzo delle nostre spiegazioni ». 

À ragione, quindi, la « geometria » si astiene dal definire 
concetti come quelli di tempo, di spazio, di movimento, — che 
« designano le cose da essi significate tanto naturalmente che 
ogni tentativo di definirli riescirebbe piuttosto a oscurarli che a 
chiarirli », — € si adopera, invece, a « determinarne la natura 
e a scoprirne le meravigliose proprietà ». 
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_ Come tale, — in quanto, cioè, non presuppone che « cose 
chiare e costanti per il lume naturale » e non impiega nelle sue 
- dimostrazioni che « termini perfettamente intelligibili », — la 
« geometria » si pud considerare come la piû alta e compiuta 
forma dell’umano sapere: si che si pud dire che « cid che tra- 
scende la geometria trascende le capacità della nostra mente ». 
Solo essa, e « le scienze che la imitano », sono in grado di pro- 
durre « dimostrazioni metodiche e perfette »; e solo confor- 
mandosi al suo esempio si posson stabilire regole sicure « per 
ben condurre il ragionamento in qualsiasi ordine di cono- 
Scenze ». 


\ 


L’ispirazione cartesiana di queste pagine è evidente . Non 
solo perché additano l’ideal modello della scienza nella « geo- 
metria » € nei suoi procedimenti; ma anche perché, — come le 
Regulae ad directionem ingent, — ne fondano « le lunghe ca- 
tene di ragioni » su un principio anapodittico: sulla « natura », 
sull’intüito, ossia, sull’apprensione immediata di nozioni prime, 
che, per la loro stessa « assoluta evidenza », non esigono né 
comportano dimostrazione. 

Principio anapodittico, ma non percid sovrarazionale. Non 
siamo, infatti, dell’avviso di quei critici i quali ritengono che 
Pascal sospenda la scienza a «una specie d’istinto o di senso 
comune, che non si presta all’analisi», a «una fede imme- 


1 Non è da escludere, anzi, che Pascal abbia avuto conoscenza, — 
al pari dell’ Arnauld e del Nicole, a cui vennero comunicate dal Cler- 
selier e che se ne valsero per la loro Logique, — delle Regulae ad directio- 
nem ingeni, nel 1655 ancora inedite. À parte le notevoli analogie intrin- 
seche (specie per quanto concerne la teoria dell’intuizione), à sintomatico 
che tanto l'Esprit géométrique quanto le Regulae (Oeuvres de Descartes, 
X, p. 426) citino, come esempio di definizione che riesce solo a oscurare 
nozioni semplici per sé evidenti e non bisognevoli di spiegazione, la defi- 
nizione aristotelico-scolastica del movimento: «motus est actus entis in 
potentia, prout est in potentia ». | 
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diata », che costituirebbe «uno scacco per la ragione razioci- 


nante » *. Certo, nelle Pensées, egli attribuirà l’intellezione dei 


«primi principi » della « geometria » €, piü in generale, del 
sapere a un organo o atto conoscitivo distinto dalla raison, e che 
si compiacerà anzi di contrapporre alla raison, a un'intuizione 
pië «sentita » che pensata, d’indole quasi mistica: il coeur ?. 
Ma qui, nell'Esprit géométrique, la « natura » a cui Pascal si 
appella per garantire la validità dei principi delle matematiche 


non ha ancora nulla di mistico o di extra-razionale. È semplice- 


mente quel lumen naturale seu intuitus ments, quell’« istinto 


intellettuale », su cui già il Descartes fondava la certezza imme- 
diata di quelle « notions simples », che costituiscono « quanto 
c’è di piû assoluto » in ogni conoscenza o sistema di conoscenze 
e in cui egli vedeva il termine ultimo di ogni analisi e il punto 
di partenza necessario di ogni sintesi *. 


Ci aspetteremo ora che Pascal, dopo tali considerazioni pre- 
liminari, passasse, giusta il suo assunto, a definire e analizzare 
le regole della dimostrazione. 

Invece, — dopo aver osservato che le nozioni che la « geo- 
metria » studia, e « secondo l’indagine delle quali prende i tre 
differenti nomi di meccanica, di aritmetica e di geometria », 
ossia, le nozioni di movimento di numero e di spazio, « abbrac- 
ciano tutto l’universo » e han tra loro « una connessione neces- 


 L. BrunscHvicG, in Pascaz, Pensées et Opuscules, p. 169, n. 3 
(cfr. Les étapes de la philosophie mathématique, Paris, 1929°, pp. 169- 
170). Ma, in generale, tutti o quasi i pascalisti tendono a identificare la 
«nature» di cui parla L'Esprit géométrique con il «coeur », in cui 
le Pensées pongono il fondamento della certezza dei « primi principi » 
della geometria. À mio giudizio, si tratta, invece, di due concezioni 
diverse, corrispondenti a due stadi successivi del pensiero pascaliano. 

2 Pensées, 282. 

* Cfr. Regulae ad directionem ingenii, III (Oeuvres, X, p. 368); e la 
lettera al padre Mersenne del 16 octobre 1639 (ibid., II, p. 590). 
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saria € reciproca », — egli si volge a considerare quella tra « le 
proprietà comuni a tutte le cose » che stima meglio adatta a 
iniziare la mente umana alla cognizione delle « piû alte mera- 
viglie della natura »: e cioè, quella « duplice infinità, l’una di 
grandezza, l’altra di piccolezza », per cui riesce impossibile as- 
ségnare un termine ultimo cosi all’accrescimento come alla di- 
minuzione di qualsiasi serie di grandezze: 


« Qualunque movimento, qualunque numero, qualunque spazio, qua- 
lunque tempo si consideri, ce n’è sempre unc maggiore e uno minore: 
di modo che si sostengono tutti tra l’infinito e il nulla, rimanendo sempre 

-infinitamente lontani da questi due estremi ». 


E, — dopo aver rilevato che, sebbene non ci sia « cono- 
scenza naturale che superi in chiarezza questa », ci sono, tut- 
tavia, « menti... alle quali tali infinità ripugnano », — si volge, 


infine, a polemizzare con coloro che, come il Méré, si rifiutavano 
di ammettere la divisibilità all’infinito dello spazio. E le ultime 
pagine del suo scritto son dedicate, appunto, alla difesa di tale 
principio e alla discussione del problema degli « indivisibili » *. 
Il solo tipo di dimostrazione di cui parli à quello, per absurdum, 
che consiste nel provare la verità di una tesi col dimostrare 
Pinammissibilità e contradittorietà della tesi opposta. 

Gli à che, nello stendere le pagine su L'esprit géométrique, 
in Pascal, sulle iniziali preoccupazioni metodologiche si sono 
innestate e hanno finito col prendere il sopravvento altre preoc- 
cupazioni: quella di rispondere alle obiezioni del Méré circa la 
divisibilità all’infinito delle grandezze continue; quella, reli- 
giosa e giansenistica, di dimostrare, su un esempio particolar- 
mente significativo, quanto vana sia la pretesa dello spirito 
umano di « possedere la verità direttamente » (mentre, « di fatto, 
non conosce naturalmente che la menzogna ») e fallace la sua 


1 Oeuvres, IX, pp. 260-270. 
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inclinazione a « negare tutto quanto gli riesce incomprensibile », 
verità della scienza o verità della fede; e, infine, quella, pare- 
netica, di mostrare come le discipline matematiche, — inse- 
gnando all’uomo a conoscere e « ammirare la duplice infinità 
che lo circonda da ogni parte » e per cui esso appare situato nel- 
l’universo tra il tutto e il nulla, — possano e debbano avviarlo 
a riflessioni «che valgono assai di piû di tutto il resto della 
stessa geometria »: ossia, a « conocere se medesimo » € a « sti- 
marsi al suo giusto valore ». Motivo, questo, che ritornerà, Hi 
riccamente orchestrato, nelle Pensées *. 


Sul problema del metodo dimostrativo Pascal è ritornato 
perd nello scritto su L'Art de persuader: arte la quale «n'est 
proprement que la conduite des preuves méthodiques et par- 
faites » * : 

Egli ha tentato di compendiarne le condizioni in poche re- 
gole, — anch’esse d’ispirazione cartesiana e che sono state ac- 
colte dall’Arnauld e dal Nicole nella loro Logique ou Art de. 
penser *, — relative alcune alle definizioni, agli assiomi e alle 
dimostrazioni per sé considerate; altre, all’ordine secondo il 
quale debbono venir collegate « pour être dans une suite excel- 
lente et géométrique ». 

Le prime prescrivono di definire con chiarezza tutti i ter- 
mini di cui ci si serve, tranne quelli per sé evidenti o già noti, 
non impiegando che termini perfettamente conosciuti o già spie- 
gati; di muovere sempre da principi assolutamente evidenti, o 
assiomi, guardandosi con cura dall’ometterne alcuno; di dimo- 
strare tutte le proposizioni, non servendosi a tale scopo che di 
principi per sé evidenti o di proposizioni già dimostrate o am- 


à Cr. Pensées 07e 
? Oeuvres, IX, p. 277 ss. 
$ IV® partie, chap. III. 
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_ messe; di sostituire sempre mentalmente le definizioni al posto 
_ dei termini definiti. Delle regole relative all’« ordine secondo il 
quale si debbono disporre le proposizioni 5 Pascal non fa pa- 
rola *. 

Si preoccupa, invece, di ribattere l’eventuale obiezioni che 
le regole da lui proposte non insegnerebbero nulla di nuovo, 
essendo già « universalmente note » e comprese dai maestri di 
logica « tra i precetti della loro arte ». 

In generale, egli osserva, « nulla è comune come le bibi 
, cose »: le quali son «tutte naturali e a nostra portata ». Cosi 
«i migliori libri son quelli che i lettori credono che sarebbero 
stati anch'essi in grado di comporre. La natura, che sola è 
buona, à affatto familiare e comune ». Non c’è da stupirsi, quin- 
di, che le regole in questione appaiano « semplici, schiette, natu- 
rali, quali del resto sono ». Ma cid non significa che siano state 
in ogni tempo conosciute € praticate. Anzi, tra tali regole € 
quelle della logica tradizionale c’è una differenza radicale. Non 
bisogna lasciarsi trarre in inganno da certe somiglianze superf- 
ciah. « Chi à dotato di discrezione sa bene qual differenza passi 
tra due affermazioni simili, a seconda dei luoghi e delle circo- 
stanze che le accompagnano ». Cosi il Cogito, ergo sum ha, nel 
sistema cartesiano, — nel quale serve a fondare la distinzione 
della natura spirituale da quella materiale e «costituisce il 
principio fermo e saldo di un’intera fisica », — ben altro signi- 
ficato e ricchezza di sviluppi che negli scritti di sant’Agostino. 
« Taluno pud affermare una cosa senza intenderne l’eccellenza, 
mentre un altro ne dedurrà una serie meravigliosa di conse- 

enze, che c’indurranno a dire senza timore che non si tratta 
pià della stessa affermazione ». Cosf « la logica si è forse appro- 


Éig B5S Logique di Port-Royal (IV®° partie, chap. XI) integra su questo 
punto lo scritto pascaliano con due Fa metodiche modellate sulla 
seconda € la terza regola del Discours de la Méthode. 
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priate le regole della geometria », ma senza « comprenderne 
la forza », senza intenderne lo spirito. Onde, anziché paragonare 
i suoi precetti con quelli derivabili dalla « geometria », sarebbe 
forse meglio « metterli da parte, e per sempre». « Non son 
certo barbara e baralipton a formare il ragionamento ». 

Pascal conchiude col riaffermare l’eccellenza dell’« ordre 
géométrique », con parole nelle quali vibrano l’entusiasmo della 
sua età per questo « nuovo organo » del sapere e la coscienza 
della sua irriducibilità alla logica formalistica delle scuole: 
« Tutti cercano il metodo di non errare. I logici professano di 
condurre a scoprirlo, ma soltanto i matematici ci riescono; €, 
fuori della loro scienza e di cid che la imita, non esistono vere 
dimostrazioni ». 


Da queste pagine risulta evidente che, malgrado le critiche 
del Méré, Pascal, nel 1654 o ’55, continuava a considerare il 
« metodo geometrico » come pienamente adeguato alle esigenze 
dell’« art de démontrer »: per lo meno nel dominio delle « cose 
naturali », se non in quello delle « verità divine ». (Queste, 
infatti, «soltanto Dio pud metterle nell’anima, nella maniera 
che vuole ». E alla loro intelligenza si perviene non per le vie 
naturali della ragione, ma solo per quelle sovrannaturali della 
fede, dell'amore: «#0n 1ntratur in veritatem, nisi per chari- 
tatem » ‘). Soltanto in una fase ulteriore del suo, pensiero egli 
doveva affermare esplicitamente che nelle cose concernenti il 
gusto, il sentimento, la vita psicologica e morale, è necessario 
far appello a un esprit diverso da quello « geometrico » € a 
un’arte del persuadere piü sottile e complessa ?. 

Tuttavia, fin da allora Pascal riconosceva che l’« ordre géo- 
métrique » riesce pienamente efficace soltanto nelle « scienze 


Oeuvres, IX, 271. 
? Pensées, 1. Cir Pensées, 3) 283: 
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astratte » €, piû in generale, nelle quistioni in cui non siano im- 
pegnati 1 nostri sentimenti o i nostri interessi. Nelle altre, in- 
vece, cid che conta non è il rigore dimostrativo, ma l'agrément; 
non l'intrinseca intelligibilità di cid che si vuol dimostrare o 
insegnare, ma la sua rispondenza ai « principt della volontà », 
alle esigenze della prassi, e, propriamente, a «certi desidert 
naturali comuni a tutti gli uomini»: primo tra tutti, quello 
che à il movente esplicito o segreto di tutte le azioni umane, il 
desiderio della felicità. Gli à che, — esso osservava, — « ci 
sono per cosi dire due vie per le quali le varie opinioni sono 
accolte nell’anima »: l’intelletto e la volontà. Ora, se « di que- 
ste vie la piü naturale è quella dell’intelletto, giacché dovremmo 
dare l’assenso soltanto alle verità dimostrate » ‘, «la piû co- 
mune, sebbene contro natura, è quella della volontà ». Ben 
poche sono le opinioni « accolte nell’anima per il tramite del- 
l’intelletto », mentre « vi sono introdotte in copia dai capricci 
della volontà ». In genere, anzi, « noi crediamo solamente cid 
che ci riesce gradito ». 

Di qui le difficoltà che incontra ogni tentativo di persuadere 
quelle verità che, pur avendo il loro fondamento in verità note, 
« sono al tempo stesso contrarie ai piaceri che ci toccano mag- 
giormente ». E di qui la necessità per chi voglia riuscirvi di ado- 
perarsi, oltre e prima che a convincere l’intelletto, à « pre- 
disporre la volontà », la prassi, e di congiungere all’« art de 
démontrer » un’altra arte, « incomparabilmente pi difficile e 
piû sottile »: l’« art d’agréer ». 

Di questa Pascal rinuncia a determinare le regole, giudican- 
dola impresa se non inattuabile, estremamente ardua: giacché 
«i principi del piacere non sono fermi € immutevoli, ma va- 
riano a seconda degli individui e in ciascun individuo ». Ma 


1 Principio cartesiano. Ma in Pascal c’è una piû forte accentuazione 
dei fattori pragmatici € volontari dell’assenso. 
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una Se a sut Cavoir and Aa personne à 
veut, dont il faut connaître l'esprit et le coeur, que 
il none quelle choses il aime». 
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CAPITOLO VI 


LE « PROVINCIALES » 


Breve fu questo periodo di raccoglimento e di pace trascorso 
da Pascal tra i « solitari ». Un anno dopo il suo arrivo tra loro, 
gli eventi lo trassero a intervenire nella lotta tra i giansenisti e 
gesuiti e, dopo alcune schermaglie iniziali, a impegnarsi in essa 
con tutta la foga del suo temperamento e l’ardore delle sue 
convinzioni. 


Sin dal suo apparire l’Augustinus era stato aspramente at- 
taccato dai gesuiti, i quali lo accusavano di rinnovare l’eresia di 
Calvino e quella di Baio. Ostile gli si era dimostrata pure, nella 
sua maggioranza, la Sorbona, le cui opinioni e decisioni gode- 
vano ancora, in tutto il mondo cattolico, di grande autorità. 

E, nel 1653, cinque proposizioni in cui il sindaco di quella 
Facoltà, Nicolas Cornet, aveva condensato quella che, a suo giu- 
dizio, era l’eresia di Giansenio, eran state deferite alla Congre- 
gazione del S. Uffizio e condannate, con la bolla Cum occasione, 
da Innocenzo X. Antoine Arnauld e i suoi amici accettarono la 
sentenza papale, ma si rifiutarono di ammettere che implicasse 
la condanna della dottrina della grazia efficace, qual’era stata 
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esposta, nella sua opera, dal vescovo di Ypres. Riconobbero, 


quindi, che le proposizioni erano meritevoli di condanna, ma 
negarono che si trovassero di fatto nell Augustinus o che ne 
esprimessero il genuino pensiero. Intorno a questa celebre di- 
stinzione doveva svolgersi, per decenni, la controversia tra se- 
guaci e avversari di Giansenio. 

Essa divampd violenta nei primi mesi del 1655: quando, — 
avendo un sacerdote negato l’assoluzione al duca di Liancourt, 
sospetto di giansenismo, — l’Arnauld protestù pubblicamente 
prima con una breve Lettre à une personne de condition; poi, 
in séguito alle repliche dei gesuiti, con una voluminosa Seconde 
lettre à un duc et pair de France, indirizzata al duca di Luynes. 
In questa i suoi avversari rilevarono due passi che giudicarono 
meritevoli di censura: l’uno in cui l’Arnauld negava che le pro- 
posizioni condannate da Innocenzo X si ritrovino nell’opera di 
Giansenio; l’altro, nel quale avrebbe ripetuto la prima di esse ”, 
dichiarando che gli Evangeli e i Padri ci mostrano in san Pietro 
un giusto al quale la grazia necessaria mancd, il giorno in cui 
rinnegù il Maestro. 

Essi deferirono lo scritto dell’ Arnauld alla Sorbona e, forti 
dell’appoggio della Corte, s’impegnarono con tutti 1 mezzi a ot- 
tenerne la condanna, tanto nella questione di fatto come nella 
questione dottrinale o di diritto. Furono aggregati alla Facoltà, 
per assicurarvi la maggioranza ai molinisti, quaränta monaci 
degli ordini mendicanti, mentre i regolamenti ne autorizzavano 
soltanto otto; non si permise all’Arnauld di venire di persona a 


difendersi; non si accolse il ricorso di lui e di sessanta dottori a 


lui favorevoli al Parlamento di Parigi; il cancelliere Séguier fu 
inviato dal Mazzarino ad assistere alle sedute con una scorta ar- 


* «Aliqua Dei praecepta hominibus justis volentibus, et conantibus 


secundum praesentes quas habeant vires, sunt impossibilia: deest quoque 
illis gratia qua possibilia fiant ». 


150 


’ 


_mata. Il 14 gennaio 1656 l’Arnauld veniva condannato, con cen- 


toventisette voti contro settantuno, nella questione di fatto. Per 
1 giansenisti, sentenzid il Fouquet, era finita: «non avendo, 
dopo il Papa, il Consiglio del Re, la Sorbona e il Parlamento, 


_altro tribunale a cui ricorrere ». 


x 


Restava, tuttavia, il tribunale dell’opinione pubblica, la quale 
seguiva la controversia con interesse. Bisognava, giudicarono al- 
cuni amici dell’Arnauld, rivolgersi a essa per impedire che i 
gesuiti riuscissero nel loro assunto di far passare lui e i suoi 
fautori per eretici. Ma il memoriale che il teologo prepard e lesse 


agli amici non ne riscosse il consenso: mancava di forza pole- 


mica, di mordente. Allora egli si rivolse à Pascal invitandolo a 
preparar lui uno scritto meglio adatto al pubblico e alle circo- 
stanze. Pascal acconsenti; e l’indomani stese una lettera a un 
ipotetico amico di provincia. L’Arnauld la giudicd « eccel- 
lente »: « Sarà gustata, disse; bisogna farla stampare » * 


La Lettre écrite à un Provincial par un de ses amis, sur le 
sujet des disputes présentes de la Sorbonne usci il ventisette gen- 
naio e s’impose sübito all’attenzione generale. 

Di colpo la situazione venne rovesciata: la Sorbona, 1 ge- 
suiti, i domenicani si videro coperti di ridicolo; il cancelliere 
Séguier rischid di morire per un attacco di apoplessia, si che 
dovettero salassarlo sette volte; Port-Royal conquisto il favore 
di quel mondo delle honnêtes gens cosi influente a Parigi. 

In verità, l’attacco era brusco, audace, irresistibile, condotto 
con un vigore dialettico e una finezza tattica da consumato po- 
lemista. Poche pagine, corrusche d’ironia, e le grevi nuvole teo- 


1 Sulla genesi delle Provinciales, v., — oltre alla introduzione del Nr- 
coLE alla quinta edizione della traduzione latina (1679), — SainTe-BEuvE, 
Port-Royal, t. ILE, pp. 30-42; e A. Bayer, Les « Provinciales » dé Pascal, 


Paris, 1929, pp. 7-23. 
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logiche addensatesi sulla Sorbona venivan rotte e disperse come 
da una ventata improvvisa : 


« Signore, ci eravamo ingannati. lo ho aperto gli occhi soltanto ieri. 
Sino allora ho creduto che l’oggetto delle dispute della Sorbona fosse di 
grande importanza, e di gravissime conseguenze per la religione. Tante 
adunanze di una Compagnia cosf celebre come la Facoltà di Teologia di 
Parigi, e in cui sono accadute tante cose straordinarie e senza esempio, 
ne dànno un’idea cosi elevata che non si pud credere che non vertana 
su un oggetto ben straordinario. Tuttavia, resterete sorpreso quando sa- 
prete, da questo racconto, a che si riduce tanto fracasso. ». 


Poi, Pascal entra sübito nel vivo della controversia. « Si 
esaminano due quistioni: l’una di fatto, l’altra di diritto ». 
Della prima, egli si sbriga rapidamente: che l’Arnauld sia stato 
temerario affermando di non aver trovato nell’Augustinus le 
proposizioni condannate dal pontefice, come han sentenziato 
ottanta dottori secolari e « una quarantina di frati mendicanti », 
è cosa a cui la sua coscienza non è interessata. E, d’altra parte, 
si puù sempre accertarsene, leggendo l’opera di Giansenio. Tut- 
tavia, egli osserva di passata che «il singolare rifiuto di mo- 
strarle » comincia a insospettire: « giacché, a dir vero, la gente 
diventa diffidente e non crede le cose che quando le vede ». 

Piû importante sembra la questione di diritto, «in quanto 
concerne la fede »; ma anche di essa Pascal si sforza di ridurre 
la gravità. Gli à che il suo scopo, nello stendere a prima Pro- 
vinciale e le due successive, non era tanto, come tuttavia si ri- 
pete, di difendere la dottrina giansenistica della grazia, quanto 
di annullare o, almeno, di attenuare gli effetti della « censura » 
dell’ Arnauld, mettendo in chiaro, da un lato, che le discussioni 
della Sorbona, nonché investire 1 fondamenti della fede, si ridu- 
cevano à vani « cavilli di parole », a dispute « di teologi, e non 
di teologia »; dall’altro, che quell’intesa tra molinisti e tomisti, 
di cui 1 gesuiti menavan vanto e senza la quale la condanna del 
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teologo di Port-Royal non sarebbe stata possibile, era 5 appee 
rente € dovuta a ragioni di pratica opportunità. 

À chiarire le difficoltà e a dissipare gli equivoci giova a 
Pascal la sua mentalità di matematico, avvezzo a risolvere i 
problemi complessi e imprecisi in nozioni distinte e precise, 
giusta il metodo teorizzato nell’ Art de persuader. 

Ma in Pascal non c’è solo il « geometra ». C’è pure l’hon- 
nête homme, che vuole e sa parlare agli altri honnétes hommes 
nel loro linguaggio; e c’è, soprattutto, l’artista, che sa personifi- 
care 1 concetti in esseri viventi e trasformare la controversia teo- 
logica : in una commedia satirica, nella quale i « giacobini » del 
collegio di Navarra e i gesuiti del collegio di Clermont, i seguaci 
del Bañez e quelli del Molina, appaion ritratti al vivo in una 
serie di scene rapide € pittoresche, generantisi l’una dall’altra 
come per uno spontaneo gioco A à. 

Con una finzione letteraria che doveva aver fortuna Pascal 
si presenta sotto i tratti di un brav’uomo, — che designerà poi 
con lo pseudonimo di Louis de Montalte ‘, — ignaro di sotti- 
gliezze teologiche ma forte del suo buonsenso nativo, che, desi- 
deroso d’istruirsi circa 1 dibattiti della Sorbona e d’informarne 
un corrispondente di provincia, si reca a consultare 1 rappresen- 
tanti delle diverse scuole teologiche. 

Il primo di questi, un domenicano « tra i piä accaniti contro 
i giansenisti », à costretto dalle domande incalzanti del suo visi- 
tatore ad ammettere che anche i giansenisti attribuiscono ai 
« giusti » il potere di osservare i comandamenti divini. Mon- 
talte ne è ben contento: dacché tutti sono d’accordo, la pace 
non tarderà a ristabilirsi nella Sorbona. Ma :il domenicano: 
« Adagio! — gli dice; — bisogna esser teologi per vederne la 
fine. La differenza che c’è tra di noi è cosi sottile che noi stessi 


2 Suggeritogli probabilmente dal ricordo del Iuogo originario della 
sua famiglia, Mons, o dal monte che sovrasta la sua regione nativa. 
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riusciamo a scorgerla soltanto a fatica. Voi avreste troppo diff- 
coltà a intenderla. Accontentatevi, quindi, di säpere che i gian- 
senisti vi diranno bensi che tutti i giusti hanno sempre il potere 
di osservare i comandamenti, ma non che questo potere sia pros- 
simo. Questo à il punto». 

E, invero, solo sull’uso equivoco di questo termine, « potere 
prossimo », riposa, a detta di Pascal, l’alleanza tra 1 gesuiti e 1 
domenicani: lontanissimi, dottrinalmente, gli uni dagli altri, 
ma uniti, praticamente, nella volontà di ottenere la condanna 
dell’Arnauld. E i colloqui che Montalte ha prima con un disce- 
polo del padre Le Moine, poi con dei neo-tomisti, non gli la- 
sciano su cid dubbi di sorta. Mentre, infatti, i molinisti, affer- 
mando che i giusti hanno il potere prossimo di adempiere i 
comandamenti, intendono dire che possiedono « tutto quanto à 
necessario per pregar Dio di assisterli », i neo-tomisti dichiarano, 
invece, che tale potere è per sé insufficiente: ai giusti essendo 
necessaria, inoltre, «una grazia efficace che determini la loro 
volontà alla preghiera: grazia non concessa a tutti ». (Tesi che 
è, poi, quella dell’ Arnauld: salvo che questi non chiama tale 
potere « potere prossimo »). 

Montalte pud ben protestare che, per essere buon cattolico, 
non gli sembra necessario usare un vocabolo per sé privo di si- 
gnificato e non consacrato da alcuna autorità.. « Siete testardo!, 
— gli ribattono a una voce gesuiti e giacobini, — voi lo pronun- 
cerète, o sarete eretico, e M. Arnauld pure. Giacché noi siamo 
la maggioranza; e, se sarà necessario, faremo venire tanti cordi- 
glieri che la spunteremo ». | 


Analogo è il procedimento seguito nella seconda lettera (29 
gennaio). [ molinisti pretendono che « ci sia una grazia largita 
generalmente a tutti gli uomini e sottomessa al libero arbitrio 
in modo che questo la rende, per sua elezione, efficace o no, 
senza alcun altro aiuto divino o che gli manchi alcunché per 
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agire effettivamente »: ragion per la quale la chiamano suffi- 
ciente. Ï giansenisti, sostengono, al contrario, che «non c’è 
grazia attualmente sufficiente la quale non sia efficace »: ossia, 
che è impossibile operare il bene senza una grazia che rinnovi 
e determini la volontà: grazia non largita a tutti. 

Che fanno i neo-tomisti? ammettono una grazia Méoent 
concessa da Dio a tutti: salvo poi ad aggiungere che, perché 
gli uomini possano effettivamente compiere il bene, è necessario 
che « Dio conceda loro una grazia efficace, la quale determini 
realmente la volontà all’azione: grazia che Dio non dà a tutti ». 
Cid che equivale ad ammettere una « grâce suffisante qui ne 
suffit pas »: « sufficiente di nome e insufficiente di fatto ». 

Anche in questo caso, pertanto, l’intesa tra molinisti e neo- 
tomisti si fonda su un equivoco verbale: tanto piû insidioso in 
quanto pud generare nei non addottrinati la credenza che gli 
uni e gli altri ripudino come eretica la dottrina della grazia 
efficace e ammettano che tutti gli uomini abbiano le DRE ne- 
cessarie per agire. 


Intanto, il 31 gennaio, l’Arnauld veniva condannato dalla 
Sorbona anche nella questione di diritto, « rejeté de sa compa- 
gnie, effacé du nombre de ses Docteurs et tout à fait retranché 
de son corps ». Ma Pascal non disarmava. Il 12 febbraio usciva 
la terza Provinciale: vigorosa protesta contro la sentenza della 
«sacra Facoltà » e contro i moventi che l’avevano ispirata. 

L’affermazione dell’ Arnauld, condannata come empia € te- 
meraria, trova esatto riscontro in testi di san Giovanni Criso- 
stomo € di sant’ Agostino. In che, dunque, ha egli errato? La 
sua è un’eresia di nuovo genere: « un’eresia personale ». « Non 


i sentimenti dell’Arnauld sono eretici, ma la sua persona. Egli 


è eretico non per quello che ha detto o scritto, ma soltanto 
erché à Arnauld ». E non lo zelo per la religione o l’amore 
della verità ha mosso i gesuiti a combatterlo, bensi il desiderio 
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di perdere i giansenisti, facendoli passare per eretici, e di conso- 
lidare per tal modo il proprio credito. Incapaci di sconfiggerlo 
sul terreno dottrinale, hanno stimato pi conveniente ed efficace 
ottenerne la « censura ». « Questo à il modo con cui si son 
sostenuti finora: ora con un catechismo, in cui un bambino con- 
danna i loro avversari; ora con una processione in cui la grazia 
sufficiente si trac dietro, trionfandone, quella efficace; ora con 
“una commedia, in cui i diavoli si portan via Giansenio; ora con 
un almanacco; e adesso, finalmente, con questa censura ». Inu- 
tile discutere con gente simile: alla quale « riesce piû facile tro- 
vare dei monaci che delle ragioni ». 


Il 


Con la quarta Provinciale (25 febbraio), — in cui à discusso 
il problema se l’ignoranza della legge morale, o di questa o 
quella determinata norma morale, ne scusi la violazione, — e 
soprattutto con la quinta (20 marzo) l’argomento e l’indole delle 
« petites lettres » mutano. Pascal trasferisce il dibattito dal ter- 
reno della teologia dogmatica a quello della teologia morale. Si 
inizia quella requisitoria contro la cosidetta « morale gesuitica », 
che verrà poi proseguita e sviluppata nelle lettere successive, sino 
alla decimasesta inclusa (4 dicembre). 

A che si deve tale mutamento? a una felice intuizione tat- 
tica? al consighio del cavalier di Méré o di un teologo carmeli- 
tano, il padre Ilarione * ? oppure, come afferma il Nicole, all’in- 
dignazione suscitata nell’animo di Pascal dalla lettura della 
Theologia moralis del gesuita spagnolo Antonio de Escobar ? 


? Cfr. Ocuvres de P., IV, pp. 229-231. 
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 În ogni caso, essa trova la sua giustificazione psicologica e 
ideale in quell’intima connessione tra dottrina della grazia e vita 
morale che Pascal, per le stesse vicende della sua evoluzione inte- 
riore, era più di ogni altro in grado d’intendere con chiarezza 
esemplare. La sua esperienza gli aveva insegnato, infatti, che 
per vivere secondo l’Evangelio è necessario un aiuto sovrana- 
mente efficace di Dio, quale nessun sforzo umano pud meritare 
o vincolare; e che, di conseguenza, non si poteva negare Oo limi- 
tare la gratuità e l’onniefficienza della grazia senza render inat- 

, tuabile la legge del Cristo o, che à lo stesso, senza abbassarla al 
livello della corruttela degli uomini. 

Cid doveva condurlo a metter in relazione la dottrina moli- 
nistica della grazia con il begninismo etico dei gesuiti: anzi, a 
porre « nella rilassatezza della loro morale la causa della loro 
dottrina della grazia ». « Siccome la loro morale è affatto pa- 
gana, per osservarne i dettami è sufficiente la natura ». Per 
contro, coloro che sostengono « la necessità della grazia efficace, 
le assegnano per oggetto altre virtä ». Non si accontentano di 
« guarire i vizi per mezzo di altri vizi» o di « far praticare i 
doveri esteriori della religione »: tutte cose per le quali «la 
legge e la ragione sono grazie sufficienti ». Pensano «a una 
virté piû alta di quella dei farisei o dei pi grandi saggi del 
paganesimo »: a quella virtü che sola vale «ad affrancare 
l’anima dall’'amore del mondo, à ritrarla da cid che ha di piû 
caro, a farla morire a lei stessa, ad attaccarla unicamente € 1m- 
mutabilmente a Dio » ‘ 

Per Pascal, quindi, la lotta contro la morale gesuitica signi- 
ficd la continuazione su un altro piano, — meglio atto a met- 
terne in luce, anche presso i non addottrinati, il significato pro- 
fondo, — della lotta contro il molinismo: molinismo e lassismo 


1 Cinquième Provinciale (Oeuvres; IV, pp. 303-304). 
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costituendo, per lui, due forme di una sola « eresia », che in un 
caso come nell’altro conduceva a svalutare l’opera redentrice del 
Cristo, a sostituire la legge della natura a quella della grazia e 
a « chasser l’absolu de la vie chrétienne » *. E poiché della grafia 
medicinalis di cui parlavano Agostino e Giansenio egli stesso 
aveva sperimentato in sé la rinnovatrice efficacia, s’intende che 
nella lotta contro il lassismo egli finisse con l’impegnare tutto 
se medesimo: con una pienezza di passione non inferiore a 
quella che doveva ispirargli poi le Pensées. 

Giova a questo proposito non dimenticare in quali circo- 
stanze tale lotta s’inizid. 

Il 15 marzo, Robert Arnauld d’Andilly veniva preavvertito 
che i « solitari » sarebbero stati dispersi con la forza. Solo grazie 
alle aderenze conservate a Corte riusci a ottenere che potessero 
lasciare senza molestie Port-Royal nel termine di una settimana. 
Anche gli alunni della « petites écoles », tra i quali era Jean 
Racine, dovettero rientrare nelle loro famiglie. Nei due mona- 
steri si temevano piû gravi persecuzioni. 

Proprio in quei giorni Pascal ebbe una conversazione con un 
libertin, il quale si mostrava meravigliato che Dio abbandonasse 
i difensori della grazia. « A tale discorso, egli rispose senza esi- 
tare che credeva necessari i miracoli, e che non dubitava che 
Dio non stesse per farne » *. Riconosciamo in. queste parole la 
fede imperiosa di Pascal: l’esigenza ansiosa e, iñsieme, sicura 
di un segno divino. Questo non gli fu negato. 

Il 24 marzo, una sua nipotina, Marguerite Périer, da tre 
anni malata di un’ulcéra lagrimale che i medici giudicavano 
insanabile, guari istantaneamente al tocco di una spina della 


! CaLver, La littérature religieuse de François de Sales à Fénelon, 
p. 188. — Cfr. L. Brunscnvicc, Le génie de Pascal, p. 103 ss. 
? Recueil d'Utrecht, p. 300. 
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corona del Cristo, inviata alle religiose del monastero di Parigi 
da un ecclesiastico loro amico :. 

Grande fu limpressione prodotta da tale guarigione sugli 
avversari come sugli amici di Port-Royal. La reggente, Anna 
d’Austria, ne fu profondamente scossa; non si parld piü di to- 
gliere alle religiose le novizie e le « pensionnaires »; i « solitari » 
poterono far ritorno nel « deserto ». Ma piû di ogni altro ne 
rimase colpito Pascal. 


« Nelle cose dubbie i miracoli decidono: tra pagani ed ebrei, tra 
ebrei € cristiani, tra cattolici ed eretici, tra calunniati e calunniatori.…. » 2. 


Se prima taluno poteva dubitare della santità della causa di 
Port-Royal, ora non piü: Dio stesso si era pronunciato. D’altra 
parte, 1l miracolo era avvenuto nella sua famiglia: come poteva 
non vedere in esso un segno di approvazione e d’incitamento? 
Pascal adotto un nuovo sigillo: un gran sole raggiante dietro 
una corona di spine e, tutt’intorno, le parole di san Paolo: « Sczo 
cui credidi » *. E si senti non solo confortato a proseguire nella 
lotta contro i gesuiti, ma anche condotto a riflessioni sui mira- 
coli, le quali dovevano ispirargli l’idea di un’opera apologetica 
diretta « contro tutti coloro che attaccano la verità e la santità 
del cristianesimo » *. 


Sei giorni dopo il « miracolo della santa spina » usciva la 
quinta Provinciale: « Signore, eccovi quanto ho promesso. Ecco 


1 V. la Vie de B. Pascal di G. Périer (Oeuvres, I, p. 73); le due let- 
tere di Jacqueline del 29 e 31 marzo 1656 (ibid., IV, pp. 327, 332) € di- 
verse altre relazioni dell’avvenimento (1bid., p. 336 ss.). 

2 Pensées, 841, 830. 

3 J] Tim., 1, 12. — Cfr. P. P. Tromrso, 1] sigillo di Pascal, nel 
vol. Rilegature gianseniste, p. 74 ss. 

4 Il progetto pascaliano di un’apologia del cristianesimo risale, con 
molta probabilità, alla fine del 1654 o ai primi mesi del 1655. Ma, come 
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i primi tratti della morale dei buoni Padri gesuiti, di quegli AA 
uomini eminenti in dottrina e in saggezza, che sono tutti con- 
dotti dalla sapienza divina ». 

Ë bene precisare sûbito le caratteristiche, € 1 limiti, della 
polemica di Pascal contro la casistica e il probabilismo. Egli non 
ne investe il principio logico: la concezione legalistica della 
vita morale. Si limita a metterne in rilievo le conseguenze, pago 
di dimostrare che introducono nell’etica un arbitrio sofistico che 
distrugge ogni disciplina morale. E la casistica, 1l probabilismo, 
la direzione della intenzione considera come espedienti per mez- 
zo dei quali i gesuiti mirerebbero a dominare e regolare tutta la 
società cattolica. « Essi hanno, — scrive nella quinta Prouin- 
ciale, — cosi buona opinione di sé da creder utile e come neces- 
sario al bene della religione che il loro credito si estenda do- 
vunque € che essi governino le coscienze ». E son tratti cosi a 
identificare interesse della Chiesa con quello della Compagnia 
e a legittimare «la loro prudenza umana e politica con il pre- 
testo di una prudenza divina e cristiana ». Ora, se dipendesse 
soltanto da loro, i gesuiti, — che personalmente sono di costumi 
austeri, — non insegnerebbero altre massime che quelle evan- 
geliche. Ma siccome queste, per il loro rigore, non si confanno 
ai piü, s’industriano di attenuarle o eluderle, cosi da non irri- 
tare gli uomini nei loro interessi e abiti mondani e, al tempo 
stesso, da riuscire a tenerli sotto il loro governo. 

Quanto al metodo polemico seguito da Pascal in questa let- 
tera e nelle cinque successive, à molto semplice. Egli ha sott’oc- 
chio un repertorio di opinioni di casisti, la T'heologia moralis 
dell’Escobar, in cui erano raccolte, ordinate e compendiate le 
sentenze di ventiquattro dottori della Compagnia, e la Théologie 


risulta dalla testimonianza di Gilberte (Oeuvres, I, p. 80), il « miracolo 


della santa spina » contribuf in modo decisivo a confortare Pascal nel 
suo progetto. 
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_ morale des jésuites dell Arnauld . In ess sceglie e isola i testi 
_ pi significanti, ma non sempre i piü « scandalosi », per inse- 
rirhi poi nella trama della sua prosa in guisa da porli in pieno 
risalto: con una collocazione sapiente, ma non arbitraria. Si puù 
dire, pertanto, che sino alla decima Provinciale Pascal si dissi- 
muli, almeno in apparenza, dietro l’autorità dell’Escobar, limi- 
tandosi a interrogarlo e a trascriverne le risposte, sottolineandole 
con maliziosa bonomia. 
Seguiamolo un poco in queste singolari conversazioni. 

’ Louis de Montalte si reca a consultare un « buon casista della 
Compagnia »: un brav’uomo, pieno di amabilità e di candore, 
il quale lo accoglie « con mille carezze » e si dimostra felice di 
fargli conoscere le « jolies questions » e le ingegnose trovate dei 
dottori del suo ordine. Dell’enormità di  molte loro opinioni, 
non si avvede; delle vivaci reazioni del suo interlocutore, rimane 
ingenuamente stupito: è un tipico esempio di innocenza dotto- 
rale. Quando Montalte, che rattiene à stento la propria indigna- 
zione, gli chiede senz'ambagi: « E che! padre mio, ditemi, in 
coscienza: siete di codesta opinione? » e, in séguito alla sua 
risposta negativa, gli obietta: « Voi parlate, dunque, contro la 
vostra coscienza », risponde tranquillo, e un po’ meravigliato: 
« Nient’affatto: non parlavo secondo la mia coscienza, ma se- 


! Altri testi di casisti gli vennero forniti dall’'Arnauld e dal Nicole, 
che ebbero gran parte nella preparazione delle « petites lettres »: una 
parte, sotto il rispetto dottrinale, di essenziale importanza, si che non 
a torto Pascal fu chiamato dai suoi avversari «le sécretaire de Port- 
Royal ». Per le fonti delle Provinciales, si vedano le introduzioni alle sin- 


gole lettere nell’edizione Brunschvicg delle Oeuvres. — Il Liber Theo- 
logiae Moralis dell’Escobar (1589-1669), — raccolta sistematica di testi 
di ventiquattro dottori della Compagnia di Gesû, — non era un’opera 


di primo piano, ma doveva aver incontrato molto favore tra i confessori 
e i direttori di coscienze se nel 1656 aveva raggiunto la quarantaduesima 
edizione. Sull’Escobar, v. il Dictionnaire de théologie catholique, t. VT, 
col. 520-522; € A. Gazier, Pascal et Antoine Escobar, Paris, 1892. 
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condo quella di Ponzio e del padre Bauny. E voi potete seguirli 
sicuro: sono brave persone ». Domina in lui, sopra ogni altro 
sentimento, la fiducia esclusiva nei dottori della Compagnia: 
l’'ammirazione per la « novità » e l’« abilità » delle loro dottrine, 
congiunta alla sodisfazione d’illustrarne al suo giovane visitatore 
la « sapiente morale ». 

Ë una morale che mira a non scontentare nessuno € a sodi- 
sfare tutti: coloro che non sanno rinunciare ai diletti e ai co- 
modi del mondo non meno che coloro i quali voglion confor- 
marsi all'Evangelio; e che apporta, percid, nell’interpretazione 
delle sue norme e nella considerazione dei singoli casi di co- 
scienza un’estrema elasticità e varietà di criteri di giudizio. 

Giova a cid il probabilismo: dottrina che del legalismo etico 
è il logico corollario *. E, invero, posto che nessuna legge à tale 
da valere per tutti e sempre come criterio sicuro di azione o di 
valutazione, non resta che affidarsi, come a criterio probabile, 
all’autorità degli interpreti della legge, dei casisti: tutte persone 
dotte e stimabili. E poiché le opinioni intorno a qualsiasi caso 
di coscienza sono spesso diverse o discordi, basta, — insegna il 
probabilismo, — attenersi a una di esse, purché sia fondata su 
« ragioni degne di considerazione » : anche se sia la meno rigida, 
anche se l’opinione contraria sia la piû sicura. Tanto piû che, 
a detta del Suarez, del Sanchez e del Vasquez, un confessore non 
pud, senza commettere peccato mortale, « ricusar l’assoluzione 
a un penitente il quale agisca secondo un’opinione di tale 
specie ». 

Né c'è da preoccuparsi di eventuali contrasti con l’insegna- 
mento dei Padri della Chiesa o con l’autorità della Scrittura, dei 
canoni conciliari, dei decreti papali. 

«TI Padri andavan bene per la morale del loro tempo, ma 
per quella del nostro son troppo lontani. Non son piû essi che 


* Cinquième Province. (Oeuvres, IV, p. 310). 
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la governano, ma i nuovi casisti»: quegli autori « abili e ce- 
lebri », i cui sonanti ed esotici nomi lascian « tutto spaventato » 
Montalte: Villalobos, Coninck, Llamas, Achokier, Dealkozer, 
Dellacruz, Veracruz, Ugolin, Tambourin, Fernandez... Quanto 
ai papi € ai concili, c’è sempre modo di rispettarne formalmente 
le prescrizioni o mediante l’abile interpretazione di qualche ter- 
mine oppure, quando i termini della prescrizione son troppo pre- 
cisi, col fare appello alle circostanze attenuanti o col dimostrare 
che sia il pro come il contro sono « probabili » e posson, quindi, 
esser seguiti senza timore . 

Ma se la casistica e il probabilismo tolgon nerbo e valore alla 
legge etica, frantumandola in un’infinità di precetti e di casi 
particolari e allargando sino all’inverosimile il dominio del per- 
missivo, ci sono nella teologia morale dei gesuiti procedimenti 
ancor piü insidiosi, che elevano a sistema la frode verso la co- 
scienza morale. Tali il metodo delle restrizioni mentali e, soprat- 
tutto, quello della drectio intentionis, che il discepolo di Escobar 
esalta come la piû geniale invenzione dei suoi maestri. Quando, 
egli spiega a Montalte, non possiamo impedire un’azione illecita 
cerchiamo almeno di purificare l’intenzione, volgendola verso 
un oggetto permesso; e per tal modo « correggiamo il vizio del 
mezzo con la bontà del fine ». Cosi un figlio pud, senza pec- 
care, desiderar la morte del padre e « rallegrarsi quando questa 
avviene, purché sia per l’eredità che gliene viene, e non per odio 
personale ». Cosi a chi sia offeso nell’onore è lecito sfidare € 
uccidere in duello il suo offensore, purché sia mosso a cid non 
da desiderio di vendetta, ma da quello di salvaguardare il pro- 
prio onore *. 

Il coronamento di questo sistema di espedienti è quell’in- 


1 Sixième Provinc. (Oeuvres, V, pp. 28-51). 
2 Septième Province. (Oeuvres, V, pp. 83-108). — Sulle restrizioni 
mentali, v. la Neuvième Province. (Oeuvres, V, pp. 191-214). 
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sieme di « dévotions aisées à pratiquer », con cui i gesuiti pro 
curan di rendere facile e dilettosa la pratica dei doveri religiosi 
e larga € spianata la via del paradiso. Tali, ad esempio, le « cento 
devozioni » alla Vergine insegnate dal padre Barry e che egli 
considera come « altrettante chiavi del cielo »: « salutare la santa 
Vergine incontrandone le immagini; pronunciare spesso il nome 
di Maria; dare agli angeli la commissione di farle la riverenza 
per conto nostro; darle il buon giorno ogni mattina, e sul tardi 
la buona sera. ». Tali le « salutari finezze » con cui i pi cele- 
brati dottori della Compagnia si adoperano non solo a « togliere 
i peccati del mondo », ma anche a renderne meno penosa la 
confessione o l’ammenda. Tale, soprattutto, la dottrina peniten- 
ziale dellattrizione, che dichiara sufficiente, per l’assoluzione, 
il timore dei castighi oltremondani, anche se non sia accompa- 
gnato da alcun moto profondo di pentimento o di amore verso 
Dio :. . 

Né importa che l’Evangelio consideri l’amore di Dio come 
il massimo dei comandamenti. I « nuovi casisti » han provveduto 
ad alleviare gli uomini anche di questa « penosa e difficile ob- 
bligazione »: dichiarando, per bocca del padre Antoine Sir- 
mond e di altri, che «a rigore, si è tenuti soltanto a rispettare 
gli altri comandamenti, senz’alcuna affezione per Dio, senza che 
il nostro cuore sia suo, purché non si abbia a odiarlo ». 

À 

À questo punto Montalte, che sinora si à limitato a opporre 
al « badinage » del suo interlocutore qualche timida obiezione, 
non riesce piü a contenere il suo sdegno: « O mio Padre! non 
c'è pazienza di cui non riusciate ad aver ragione, € non si pud 
udire senza orrore quel che ora ho sentito.. ». Montalte, anzi, 
scompare; € parla Pascal. Parla non pure in nome di quell’ago- 
stinismo integrale che era il credo di Port-Royal, ma del suo piû 


® Neuvième e Dixième Province. (Oeuvres, V, pp. 191-214; 249-275). 
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intimo cuore. Ché egli vede tutti gli accorgimenti e i sofismi 
_ dei « nuovi casisti » confluire in un unico « mistero d’iniquità » : 
nella « sovversione completa della legge di Dio ». Per opera loro, 
non solo si assopisce negli animi l’energia etica e il senso del 
peccato: «si attacca la pietà nel suo cuore, se ne toglie via lo 
spirito che dà la vita », si vanifica il sacrificio della croce. Sono 
i fondamenti stessi della vita cristiana che vengono insidiati e 
rovinati: « Dei peccatori purificati senza penitenza, dei giusti 
giustificati senza carità, tutti i cristiani senza la grazia di Gesû 
Cristo, una predestinazione senza mistero, una redenzione senza 
ÉCtte2Z21) 


III 


Intanto, mentre i gesuiti, rimasti dapprima disorientati, cer- 
cavano di organizzare la loro difesa e reagivano con violenza 
alle accuse dell’ignoto avversario, trattandolo da empio, da buf- 
fone, da calunniatore, da calvinista mascherato, da «esprit 
Jascif », le Provinciales cominciavano a dare 1 loro frutti. Contro 
la « morale relachée » insorgevano, chiedendone la condanna, 
curati di Rouen e, un mese dopo, il 7 agosto, quelli di Parigi. 

Forte di questi consensi, la requisitoria pascaliana raddop- 
piava di veemenza e di vigore. À partire dall’undecima lettera 
(18 agosto), la finzione delle lettere precedenti è messa da parte: 
Pascal si volge direttamente alla Compagnia di Gesü. E alla 
schermaglia satirica subentra l’eloquenza gagliarda, nutrita di 
dottrina e di passione. É un crescendo continuo che culmina 
nell’apostrofe della decimasesta lettera : 


1 Dixième Province. (Oeuvres, V, pp. 272-275); Pensées, 884. 
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« Crudeli e vili persecutori, à dunque necessario che neppure i chio- 
stri siano al riparo delle vostre calunnie?… Voi calunniate coloro che non 
hanno orecchi per udirvi né bocca per rispondervi. Ma Gesû Cristo vi 
ascolta, e risponde per loro. La si intende oggi, quella voce santa e ter- 
ribile, che stupisce la natura e che consola la Chiesa. E io temo, miei 
Padri, che coloro che induriscono i loro cuori e si rifiutano con ostina- 
tezza di ascoltarlo quando parla da Dio, siano costretti a udirlo con-spa- 
vento quando parlerà loro da giudice ». 


Ë interessante notare, in queste lettere, come Pascal si di- 
fenda da accuse e da obiezioni che anche taluno tra i posteri non 
mancherà di rivolgergli. 

All’accusa di aver « deriso le cose sante », replica osservando 
che « c’è una gran differenza tra ridere della religione e ridere 
di chi la profana con le sue opinioni stravaganti »; e che, «se 
sarebbe empio mancar di rispetto alle verità rivelate dallo spirito 
divino, altrettanto empio sarebbe non disprezzare gli errori op- 
posti loro dallo spirito umano *. 

Pi gravi le accuse di menzogna e di calunnia, ma anche piü 
assurde: non essendo verisimile che, solo qual è e senz’altro ap- 
poggio che la verità e la sincerità, egli si sia esposto al pericolo 
di rovinare la propria causa, offrendo agli avversari la possibilità 
di convincerlo d’impostura. In realtà, sull’elemosina, il duello, 
l'omicidio, la simonia, egli non ha fatto che citare testualmente 
le opinioni dei loro migliori autori: di quegli uomini che essi 
esaltano come le aquile e le fenici della Compagnia. E chiunque 
puù accertarsene con facilità. 

Le opinioni incriminate son sostenute soltanto da alcuni 
casisti, e contradette o condannate da altri *? Ma quando mai ha 
affermato che 1 gesuiti son caduti tutti nella stessa sregolatezza ? 


* Onxième Provinc. (Oeuvres, V, pp. 309-310). 

? Tale critica doveva esser ripetuta dai posteri: dal padre DanreL 
(Entretiens de Cléandre et d'Eudoxe, 1694) come dal Vorrame (cfr. Le 
siècle de Louis XIV, chap. XXXVII: « Le livre portait sur un fondement 
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non ha dichiarato, al contrario, che han dottori « di tutti i pa- 


x 


reri », adatti a qualsiasi specie di persone? « A chi vorrà ucci- 
dere, si offrirà Lessio; a chi non vorrà uccidere, Vasquez: si che 
nessuno resti scontento ». Senonché, proprio in questa diversità 
è la fonte della peggior corruttela: essendo sufficiente che una 
opinione sia professata da un qualche « dottore grave » perché 
si possa seguirla con sicura coscienza. À che giova allora contrap- 
porre alle massime di Lessio sull’omicidio quelle di Vasquez ? 
qual conseguenza si pud trarne se non che « il novissimo giorno 
Vasquez condannerà su questo punto Lessio come Lessio con- 
dannerà Vasquez su un altro » e che tutti gli autori della So- 
cietà « si leveranno in giudizio gli uni contro gli altri per con- 
dannarsi reciprocamente ». D’altra parte, i gesuiti nulla posson 
dare alle stampe senza l’approvazione dei teologi della Com- 
pagnia e la licenza dei superiori, di modo che l’intero ordine è 
responsabile degli scritti di ciascuno dei suoi membri *. 

Neppure vale obiettare che altro à la teoria, altro la pratica; 
e che, quindi, si puô, in sede speculativa, dichiarar lecite azioni 
che ragioni politiche e sociali vietano nella pratica. Una tal 
distinzione à, a detta dello stesso Escobar, inammissibile: giac- 
ché «cid che è permesso nella pratica dipende da cd che è 
dichiarato tale nella speculazione, l’una cosa differendo dal- 
l’altra soltanto come l’effetto dalla causa ». 

Vano è, pertanto, che 1 gesuiti accusin lui, Montalte, di ca- 
lunnia e di mendacio. Vero è, piuttosto, che chi ha elevato la 
calunnia a sistema, chi l’ha legittimata con il pretesto di difen- 
dere gli interessi della religione, son proprio loro. 

Ma né calunnie né minacce riusciranno a farlo tacere. Nulla 
essi possono contro di lui: che è solo e « non ha altro legame 


faux: on attribuait à toute la société les opinions extravagantes de plu- 
sieurs jésuites espagnols ou flamands ») e da J. DE Maisrre (De l'Église 


Gallicane, 1. I, chap. IX). Cfr. A. Bayer, op. cit., pp. 82-94. 
1 Treigième Provinc. (Oeuvres, VI, pp. 19-43). 
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sulla terra che con la Chiesa cattolica, apostolica e romana ». 
« Non spero nulla dal mondo, non ne temo nulla, non ne vo- 
glio nulla; non ho, grazie a Dio, bisogno dei beni o dell’auto- 
rità di alcuno. Cosi sfuggo a tutte le vostre insidie ». E, d’altro 

lato, se essi credono di avere la forza e l’impunità, egli ritiene 

di avere per sé la verità e l’innocenza. Strana e lunga guerra 

quella in cui la violenza cerca di opprimere la venait 


«Tutti gli sforzi della violenza non possono indebolire la verità, e 
servono soltanto a risollevarla. Tutti i lumi della verità a nulla valgono 
per arrestare la violenza, e non fanno che irritarla ancor pi. Quando 
la forza combatte la forza, la pi potente distrugge la minore; ma la 
violenza e la verità nulla possono l’una sullaltra. Non percid le cose 
sono uguali: perché la violenza non ha che un corso limitato dalla vo- 
lontà di Dio, mentre la verità sussiste. eternamente €, alla fine, trionfa 
dei suoi nemici, essendo eterna e possente come Dio ». 


IV 


Mentre Pascal, nascosto in un albergo situato proprio di 
fronte al collegio di Clermont, continuava ad affilare i dardi 
delle « petites lettres », la lotta tra giansenisti e gesuiti prendeva 
nuovi sviluppi. Se tra gli ecclesiastici come tra i laici cresceva 
l’agitazione contro il lassismo, e il « miracolo" della santa spina » 
era ufficialmente riconosciuto dai vicari della diocesi di Parigi 
(22 ottobre), d’altra parte, l’Assemblea del clero gallicano ap- 
provava, il 4 settembre, un Formulario che imponeva a tutti i re- 
ligiosi del reame l’accettazione della sentenza papale relativa alle 
cinque proposizioni. E quest’ultime venivano nuovamente con- 
dannate, «nel senso nel quale le aveva intese Giansenio », da 
Alessandro VIT con la bolla Ad Sacram (16 ottobre). Le accuse 
di eresia contro i porto-realisti ricevevano cosi nuovo alimento 
ed erano ribadite con asprezza dal padre Annat, provinciale dei 
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gesuiti e confessore del re, in un opuscolo su La bonne foi des 
gansénistes. Pascal dovette volgersi, con la decimasettima e la 
_décimottava lettera (datate rispettivamente dal 23 gennaio e dal 
24 marzo 1657 € indirizzate entrambe all’Annat), a difendere 
l’atteggiamento di Port-Royal nei confronti dei decreti pontifici 
e l’ortodossia della dottrina della grazia efficace :. 

Nella prima questione, Pascal si appella ancora una volta 
alla distinzione tra diritto € fatto. Onde, mentre condanna come 
empie le cinque proposizioni, riafferma che né esse si ritrovano 
nel? Augustinus né il senso in cui sono state condannate à quello 
| professato dai « discepoli di sant ’Agostino »; e che, come la 
storia insegna € gli stessi maggiori teologi gesuiti ricOnoscono, 
se il papa non puÿ errare nelle questioni di fede non è perd 
infallibile nelle cose di fatto: nelle quali sola regola valida di 
giudizio è l’esperienza e in cui, pertanto, si possono avere opi- 
nioni diverse da quelle del pontefice, senza con cid venir meno 
al rispetto dovutogli o incorrere in eresia. 

Quanto al problema della grazia, la decimottava Provinciale 
è, a rigore, la sola che ne tratti ex professo: altro essendo, come 
già si è detto, l’oggetto delle prime tre. Ë, quindi, fuor di luogo 
parlare di variazioni del pensiero pascaliano dalle prime lettere 
all’ultima, ché diverse ne sono le finalità e l’argomento. Certo, 
nell’anno intercorso, Pascal deve aver approfondito il problema 
ed essersi meglio reso conto della sua complessità e dell’impor- 
tanza di certe distinzioni e precisazioni dottrinali. E che si sia 
non poco travagliato nello sforzo di comporre l’antinomia tra 
grazia e libertà e di attenuare certe asprezze della teologia gian- 
senistica ci à attestato dagli importanti Écrits sur la grâce *, com- 
posti con tutta probabilità in questi mesi e nei quali sono analiz- 
zati con sottile cura 1 decreti del concilio di Trento e messe a 


1 Ocuvres, VI, pp. 340-373; VII, pp. 23-28. 
? Oeuvres, XT, pp. 95-295. 
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profitto, — insieme con gli scritti di sant’Agostino, di Giansenio 
e dell’ Arnauld, — le dottrine di san Tommaso. Non percid si 
pud parlare, — come han fatto alcuni critici, e specialmente il 
Jovy e lo Chevalier *, — di una vera e propria evoluzione del 
pensiero di Pascal, per cui esso si sarebbe affrancato dal gianse- 
nismo e accostato al tomismo. 


Egli insiste bensi sul potere che la volontà umana avrebbe 


di resistere non solo a « quelle grazie deboli che si chiamano 
eccitanti », ma alla stessa grazia efficace (potere, del resto, pura- 
mente teorico: che à tale di diritto, non di fatto); ma in cid non 
si scosta per nulla dalla teologia dell’ Arnauld. E pienamente 
conforme a questa è la teoria con la quale crede possibile salvare 
a un tempo «il potere sovrano della grazia sul libero arbitrio € 
la capacità di questo di resistere alla grazia »: la teoria detta 
della delectatio: 


« Dio cangia il cuore dell'uomo con una dolcezza celeste che vi dif- 
fonde, la quale sormonta la dilettazione della carne e fa si che l’uomo, 
— sentendo, da un lato, la propria nullità e mortalità e scoprendo, dal- 
l’altro, la grandezza e l’eternità di Dio, — provi un senso di disgusto 
per le delizie del peccato, che lo separano dal bene incorruttibile; e, tro- 
vando la sua pi grande gioia nel Dio che lo molce, si volga infallibil- 
mente a lui da se stesso, con un moto tutto libero, tutto volontario, tutto 
amoroso.. Cosi Dio dispone della libera volontà dell’uomo, senza imporle 
veruna necessità » ?. … 


L 


* Cfr. Janssens, La philosophie et l'apologétique de Pascal, p. 329; 
V. Grraun, Pascal (L'homme, l'oeuvre, l'influence), p. 107; Srrowskt, 
Pascal et son temps, II, p. 141; H. Bremonn, Hist. litt. du sentiment 
religieux, IV, p. 321; E. Jovy, Pascal inédit, \ (Les derniers sentiments 
de P.), pp. 2-4; J. CHevazrer, Pascal, pp. 131-134. — E per la tesi op- 
posta, Larorte, Pascal et la doctrine de Port-Royal, nella « Revue de 
Mét. et de Morale », 1923, pp. 263-265; ConsrTanTIN, Pascal, « Dict. de 
théol. cath. », fasc. XCVII-XCVIIIL, col. 2008. 

? Oeuvres, VIL p. 29. Cfr. Écrits sur la grâce, in Oeuvres, XI, 
PP-+ 149-150. 
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Conforme ai principi dell’Arnauld è pure il concetto gene- 
rale a cui s’ispirano sia le due ultime Provinciales sia gli Écrits 
sur la grâce: e cioè, che l’errore comune ai pelagiani e ai calvi- 
nisti sta nel ritenere incompatibili la grazia divina e la libertà 
umana, mentre Agostino insegna che nell’ordine della fede esse 
sussistono insieme, armonizzandosi in una sintesi superiore; € 
che tale «union des contraires » ripugna bensi alla ragione, 
ma è pienamente adeguata sia alla natura del dogma che all’eco- 
nomia della rivelazione *. 

Che, infine, giusta la testimonianza del Nicole, Pascal si pre- 
occupasse di affrancare la dottrina giansenistica da «un certain 
air farouche » e di renderla piû « plausibile » e meglio « pro- 
porzionata al gusto di ogni sorta di persone », non significa che 
se ne fosse distaccato o se ne stesse distaccando: ché lo stesso 


Nicole premette che egli era « la persona al mondo piü rigida 


e inflessibile per i dogmi della grazia efficace »*?. E, difatti, 
negli Écrits sur la grâce come in tutti gli altri suoi scritti, il suo 
pensiero sulla condizione originaria dell’uomo, sullimpossibilità 
di uno stato di pura natura, sul peccato di Adamo e sulle sue 
conseguenze, sulla redenzione, la grazia e la predestinazione, 
sulla possibilità di osservare i comandamenti, à pienamente con- 
forme a quello dei teologi di Port-Royal e non ha mai subito 


. variazioni sostanziali *. Se mai, ne ha parlato con tono diverso, 


meno rigidamente teologico, piû ricco di esperienza umana e di 
sfumature psicologiche; o ha rimproverato ai giansenisti di esser 
meno abili e suasivi dei loro avversari nel modo di presentare le 


1 Jbid., VIL, p. 32. Cfr. il 5° Écrit des curés de Paris (VII, p. 361), 
gh Écrits sur la grâce (XI, p. 139), le Pensées, 862, 863, 865; € J. LAPoRTE, 
La doctrine de Port-Royal, t. II, Exposition de la doctrine d'après Ar- 
nauld, I, Les vérités de la grâce, Paris, 1923, pp. 6-19. 

2 Nicore, Traité de la grâce générale, 1è® partie, pp. 1, 3 (cfr. 
Ocuvr. de P., XI, pp. 100-101). Cfr. LAPoRTE, art. e riv. cit., PP. 294-206. 

8 Cfr. ConNSTANTIN, op. cit, col. 2154. 
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loro idee ‘. Ma, come osserva giustamente il Calvet, la diffe 
renza di tono non implica una differenza sostanziale nella 
dottrina *. 


La decimottava Provinciale fu l’ultima; una decimanona, 
pure indirizzata al padre Annat, à rimasta allo stato di abbozzo. 

Il fatto che, contrariamente ai suoi progetti, Pascal abbia in- 
terrotto bruscamente la pubblicazione delle « petites lettres », 
ha dato luogo anch’esso a molte congetture e discussion: *. Par 
da escludere che a cid sia stato indotto da scrupoli d’ordine reli- 
gioso, suscitati in lui sia dal rimprovero di aver trasportato una 
controversia cosi delicata davanti al tribunale dell’opinione laica 
e di esser ricorso a metodi polemici pericolosi per la fede “, sia 
dalla condanna delle Provinciales a esser bruciate per mano del 


! In questo senso vanno interpretati frammenti, come quello n. 865 
delle Pensées (« Se c’è mai tempo nel quale convenga far esplicita pro- 
fessione dei contrari, à quando vien mosso il rimprovero di averne 
omesso uno. Quindi, i gesuiti e i giansenisti fanno male a lasciar nel- 
l'ombra l’uno o l’altro; ma i giansenisti di piû, perché i gesuiti han 
fatto professione di entrambi in modo migliore »), in cui a torto si è 
veduto una condanna della dottrina giansenistica. 

? CALVET, op. cit, P. 240 Ss. 

% Cfr. Jovy, Pascal inédit, t. II, p. 10 ss.; STROWSKI, op. cit., pp. 200- 
210; CHEVALIER, Op. cit., pp. 142-143; GirauD, La vie héroïque de Pascal, 
p. 124. — Lo Chevalier, con la solita tendenziosità, non si perita di sup- 
porre che, nel corso della lotta, si sia prodotto in Pascal un vero e pro- 
prio «revirement », in seguito al quale egli avrebbe finito col « juger 
plus équitablement ses adversaires et plus sévèrement soi-même » e col 
riconoscere tutto ciù che il successo della sua polemica aveva « de dange- 
reux pour lui et pour la cause qu’il servait ». 

# È la tesi del Gazrer (Histoire générale du mouvement janséniste, 
pp. 106-107; Les derniers jours de B. Pascal, Paris, 1911, p. 9 ss.): secondo 
il quale Pascal avrebbe ceduto agli scrupoli della madre Angélique, del 
Singlin, del Barcos e a « les murmures et les plaintes des dévots et des dé- 
votes » che (come scriveva Antoine Arnauld al padre Quesnel) « croyaient 
que cette manière d'écrire n’était pas chrétienne »; e avrebbe obbedito 
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_ boia, pronunziata il 9 febbraio 1657 dal Parlamento di Aix, e a 
cui segui, il 6 settembre, la loro iscrizione nell’Index librorum 
prohibitorum. Invero, un anno prima di morire, a chi gli chie- 
deva se fosse pentito di aver scritto le « petites lettres », rispon- 
deva: « Anziché pentirmene, se dovessi riscriverle, le farei an- 
cora piû forti » *. E, d’altro lato, à noto come abbia reagito alla 
loro condanna: « Se le mie lettere son condannate a Roma, cid 
che vi condanno è condannato nel cielo: Ad tuum, Domine Jesu, 
tribunal appello » *. 

Ë da ritenere piuttosto, con il Lanson *, che l’interruzione 
sia stata determinata essenzialmente dalla nuova situazione for- 
matasi nei primi mesi del 1657. rate 

Da un lato, come si à visto, l’azione di Pascal aveva già co- 
minciato a dare i suoi frutti, suscitando nel clero francese un 
movimento di reazione contro il lassismo: movimento che an- 
dava sostenuto con misura e discrezione. E, d’altro lato, Port- 
Royal doveva piû che mai pensare non ad attaccare, ma a di- 
fendersi. Il 17 marzo, l’Assemblea del clero aveva approvato la 
pubblicazione della bolla di Alessandro VII e, insieme, di un 
nuovo Formulario, piü rigoroso del precedente. Conveniva, 
quindi, non inasprire le autorità politiche ed ecclesiastiche, dalle 
quali dipendeva l’applicazione della bolla; e procurare piuttosto 
di ottenerne la sospensione o, per lo meno, di mitigarne gli 


alle suggestioni di un tal padre Morel, che in un suo scritto lo aveva 
esortato a volgere «sa plume contre les restes de l’hérésie, les langues 
impies et libertines ». 

1 Cfr. Oeuvres, X, p. 402. 

2 Pensées, 920. — Il Jovy ha tentato di attenuare il significato di 
tale « grido di rivolta » col chiarire che le parole pascaliane derivano da 
una lettera di san Bernardo di Chiaravalle a suo nipote Roberto: lettera 
in cui suonano come un atto di fede nella giustizia divina (D'où vient 
l’« Ad tuum, Domine Jesu, tribunal appello », Paris, 1916). 

$ Après les Provinciales, « Revue d’hist. littér. de la France », 1901, 


p. 458. 
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effetti. À tale intento i portorealisti si rivolsero, il primo giugno, 
con una Lettre d’un avocat au Parlement à un de ses amis, al 
Parlamento di Parigi, tradizionale difensore delle « libertà gal- 
licane ». Ora, par certo che tale lettera, — la quale valse a 
ritardare sino al 19 dicembre la registrazione della bolla ponti- 
ficia, — sia stata composta da Pascal: che continuava cosf, in 
altra forma e in un altro campo, quella difesa di Port-Royal 
iniziata con la prima Provinciale ”. 

Né si pud dire che tralasciasse del tutto la polemica anti- 
gesuitica. Nel 1658 egli collaborava alla preparazione di alcuni 
memoriali, in cui i curati di Parigi denunciavano il tentativo 
di alcuni teologi « di sostituire alla vera morale, avente per unico 
principio l’autorità divina e per unico fine la carità, una morale 
tutta umana, avente per principio la ragione e per fine la concu- 
piscenza e le passioni della natura »; e chiedevano al Parla- 
mento, alla Sorbona e ai vicari della diocesi la condanna di una 
maldestra Apologie des casuistes contre les calomnies des Jan- 
sénistes di un tal padre Pirot: condanna che né la Sorbona né 
Roma poterono ricusare *. 


1 LansoN, art. e riv. cit, pp. 5-12. La Lettre d'un avocat au Par- 
lement (Oeuvres, VII, pp. 198-218) è un appello formale al gallicanismo 
del Parlamento e dei vescovi. V. pure gli altri scritti attribuiti a Pascal: 
Factum pour les curés de Paris, 25 janvier 1658 (VII, pp. 278-299); Se- 
cond écrit des curés de Paris, 2 avril 1658 (VII, pp. 308-326); Cinquième 
écrit. 11 juin 1658 (VII, pp. 355-373); Projet de mandement contre 
l’«Apologie des casuistes » (VII, pp. 380-391), Sixième écrit (VIIL, pp. 
69-76). 

2 Il libro del padre Pirot, del collegio parigino di Clermont, fu 
condannato il 16 luglio 1658 dalla Sorbona e il 21 agosto 1659 dalla 
Congregazione del Sant’ Uffizio. 
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Ë giudizio comune, che risale sostanzialmente al Voltaire :, 
che la pubblicazione delle Lettres à un provincial sia stata un av- 
_venimento letterario di eccezionale importanza e che esse rap- 
presentino, nella prosa francese, il primo capolavoro del gusto 
« classico ». 
Tutti gli uomini di lettere e di gusto, — à cominciare dai 
grandi scrittori dell’età di Luigi XIV: dal La Fontaine, dal 
, Racine, dal Bossuet, dal Boileau, — ne hanno concordemente 
esaltato il singolare valore artistico. E tutta una lunga schiera 
di critici, — tra cui emerge il Sainte-Beuve, che alle Provinciales 
ha consacrato alcuni tra i migliori capitoli del suo Port-Royal, 
— ne ha analizzato e celebrato i pregi: l’elegante franchezza 
con cui han saputo trattare, nel linguaggio del «bon sens » e 
dell’« honnêteté », quistioni teologiche aride e astruse; la felice 
alleanza di rigore logico e di « finesse », di dialettica e di pas- 
sione; l’abilità nel tradurre problemi e concetti astratti in figure 
© situazioni di icastica evidenza; l’arte della « composizione », 
che di ciascuna lettera à valsa a fare « un chef-d'oeuvre d’archi- 
tecture et d'ordonnance » *; l’incalzante continuità dell’acéo 
polemica e, insieme, la costante varietà del tono: ora semplice € 
discorsivo, ora agile e nervoso, ora ispirato a pensosa, suadente 
gravità, ora ad appassionata veemenza; il manegoio sciolto e 
sicuro della lingua e della sintassi (una lingua ricca, colorita, di 
una forza contenuta ma intatta, ancora venata qua € là di ar- 
caismi, ma già ridotta a classica trasparenza e disciplina; una sin- 
tassi che se, talvolta, risente ancora della complessità del perio- 
dare latino, è già, nella libertà e varietà dei suoi costrutti, mo- 
derna) €, soprattutto, la vis comica delle prime nove lettere e 


1 Le Siècle de Louis XIV, chap. XXXVII. 
2 V. Grraun, La vie héroïque de Pascal, p. 132. 
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quella patetica e parenetica delle successive. Se (si è detto, para- 
frasando il Voltaire) per la felicità con la quale fa vivere figure 
di monaci e di prelati, di gesuiti e di sorbonnards, e sa delinearne 
con un tratto o una battuta il profilo o il carattere, e intesse 
scene e dialoghi ricchi di movimento e di sottintesi ironici e sa- 
tirici, Pascal rivela un talento degno del Molière; per il vigore 
concentrato del ragionamento e il sobrio splendore della sua elo- 
quenza egli rivaleggia con il Bossuet e lo supera in spontaneità 
e umanità di accenti. 

Nulla giova a dar l’esatta misura della grandezza artistica 
delle Provinciales come il riscontro delle loro fonti teologiche € 
il metterne a confronto certune con un’opera dell’Arnauld, la 
quale ne costituisce come il canovaccio dottrinale: la Théologie 
morale des jésuites. Come osserva il Bayet ', dire che « Pascal 
pille Arnauld, ce n’est pas dire assez. Il faudrait un mot plus 
fort pour signifier l’aisance avec laquelle il lui emprunte les 
textes cités, les raisonnements, les tours et les détours logiques, 
voire même les exemples. Mais lisez tour à tour la page que 
Pascal a sous les yeux et celle qu’il en tire: les ressemblances 
disparaissent, la copie est création ». Gli è che il suo non à il 
libro di un teologo, ma di un artista, che all’ultima perfezione 
dell’opera sua ha mirato, giusta la testimonianza del Nicole, 
«avec une contention d'esprit, un soin et un travail incroyable » 
e con «cette patience fantum labor limae »' che Jo ha spinto a 
rifare tredici volte la medesima lettera. E, insieme, l’opera di 
uno scienziato, educato al gusto delle idee nette e precise e delle 
dimostrazioni impeccabili, e, soprattutto, di un uomo, il quale 
parla agli altri uomini il linguaggio dell’onestà e della chiarezza 
morale, della ragione, dell’'umanità. 


Les « Provinciales » de Pascal, pp. 129-130. 
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Se 1 pregi letterari delle Provinciales sono universalmente 
riconosciuti, altrettanto non si pud dire, invece, del loro signi- 
ficato ideale. Attualmente prevale, anzi, tra i pascalisti la ten- 
denza a sminuirne il valore, a condannarne i metodi polemici, 
a criticarne 1 concetti ispiratori e, in ultima analisi, a considerarle 
come « une erreur de génie » . | 

Ora, se molte delle censure e delle accuse mosse, sin dalla 
loro pubblicazione, alle « petites lettres » si son dimostrate troppo 
_éstrinseche o tendenziose per meritar di esser prese in conside- 
razione, altre, invece, — che investono la sostanza stessa del- 
l’opera e la sua impostazione generale, — esigono un nuovo, 
attento esame. Tanto piü che la critica pascaliana del giuridi- 
cismo casistico presenta un interesse speculativo, della cui im- 
portanza la maggior parte dei critici non si è resa sufficiente- 
mente conto. 


Valga perd un’avvertenza preliminare. 

Le Provinciales non sono semplicemente un brillante pam- 
phlet antigesuitico, ma hanno un contenuto ideale che trascende 
le congiunture storiche e le necessità polemiche a cui la loro 
genesi à legata. Giova, tuttavia, non dimenticare che sono non 
un’opera di puro pensiero, ma di battaglia; e che, quando le 
compose, Pascal si trovava nel pieno di una lotta che per Port- 
Royal era lotta di vita o di morte e aveva di fronte a sé avversari 
potenti € risoluti, poco proclivi a trattarlo con « spirito di ca- 
rità », pronti, anzi, a servirsi contro di lui e gli amici suoi di 


1 L’espressione à di V. Giraup, op. cit., p. 153. Prevalentemente 
. negativo è pure il giudizio di F. Srrowskr; di E. BauniN (La critique 
pascalienne de la casuistique, in « La Vie Intellectuelle », décembre 1929, 
janvier, février, avril, mai, juin 1930); e, con qualche temperamento, di 
J. Caevacrer, di J. CHaix-Ruy, di J. Cazver. 
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qualsiasi arma: dalle accuse di eresia ai provvedimenti del brac- 
cio secolare. 

Inutile, quindi, chieder alle Provinciales misura € pacatezza 
di tono. E assurdo esiger da loro quella serenità e oggettività 
che sole consentono d’intendere e giustificare 1 partiti avversi, 
assegnando wricuique suum, ma che son proprie solamente del 
giudizio storico. 

Eppure, non pochi sono anche oggi gli studiosi che rimpro- 
verano Pascal di non aver reso giustizia ai suoi avversari; di non 
aver inteso i motivi reali del loro operare e gli aspetti positivi 
della loro azione e, insomma, di aver fatto « œuvre de passion, 
et non de justice »: come se gli fosse stato possibile elevarsi, in 
pieno contrasto di passioni e d’idee, sino a quella superiore con- 
siderazione storica degli eventi, alla quale non sanno innalzarsi, 
a quasi tre secoli di distanza, 1 suoi critici. 

A rigore, a Pascal possiamo chiedere soltanto se, nella lotta, 
abbia saputo comportarsi con lealtà. 

Ora, gli eccessi polemici, le intemperanze passionali, le de- 
formazioni satiriche delle Provinciales non sono certo tali da giu- 
stificare la qualifica di «belles menteuses » di cui le ha gratif- 
cate il de Maistre o da meritare al loro autore la taccia di « ca- 
lunniatore di genio » datagli dallo Chateaubriand *. Non solo la 
sincerità di Pascal e la sua lealtà di combattente sono, a giudizio 
degli stessi critici meno benevoli, fuor di questione; ma l’esame 
delle fonti di cui si à servito ha dimostrato l’onestà e l’esattezza 
delle sue citazioni di testi di casisti ?. 


* J. DE MaisTRe, Oeuvres Complètes, Lyon, 1884-86, t. III, p- 61 ss.; 
CHATEAUBRIAND, Études ou discours historiques, in Oeuvr. Compl., 
1831, t. IV, p. 448. L’accusa è stata poi ripresa dal Maynarn, Les Pro- 
vinciales, Paris, 1851. 

* Lo Srrowskr (Pascal et son temps, t. III, p. 105), dopo un minu- 
Zioso lavoro di verificazione, ha potuto concludere che Pascal « n’a jamais 
falsifié, altéré ou detourné le sens d’un passage ». Certamente, in una doz- 
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Senza dubbio, le sentenze che cita sono non di rado isolate 
dal contesto, spogliate da quell’apparato teologico-giuridico che 
in esso hanno € presentate in una luce che, stagliandone i con- 
torni, ne accentua talora il significato « scandaloso ». Ma, come 
osserva il Lanson, il Pascal delle Provinciales è un avvocato: 
« l’avvocato di una gran causa, ma pur sempre un avvocato, il 
quale porta nelle sue citazioni come nei suoi argomenti il desi- 
derio di lasciare ai propri avversari i minori vantagoi possi- 
bili » *. E, d’altra parte, di vera e propria deformazione non si 

, puù parlare mai. Anzi, chi conosce le consuetudini degli scrit- 
tori del suo tempo in fatto di citazioni o di metodi polemici, à 
indotto piuttosto a stupire della probità e scrupolosità di Pascal ?. 

E, piû in generale, non calunniosa, bensi passionale e sem- 
plicistica pud dirsi la raffigurazione che ha data dei suoi avver- 
sari, con l’attribuir loro l’ambizioso disegno di conquistare e 
controllare le coscienze, servendosi a tale scopo, come di utili 
espedienti, della casistica e del probabilismo. (Raffigurazione che 
ha incontrato, presso i posteri, una singolare fortuna e che ha 
non poco contribuito a dar vita all’immagine popolare di una 
Compagnia di Gesûü vôlta a perseguire, con tenebrosi intrighi, 
un suo proprio fine di predominio, senza badare ai mezzi purché 
conducenti allo scopo *). Ché, a rigore, non si pud negare che la 
casistica, pur non essendo né un’invenzione né un appannaggio 
dei gesuiti, ha avuto da questi particolare accrescimento e appare 


zina di passi (vedine l’elenco in ConNsTANTIN, op. cit, fasc. xcvII-xcvinr, 
coll. 2106-2107) si son potute rilevare inesattezze od omissioni; ma non 
tali da infirmare tale giudizio, che è poi quello della quasi totalità dei 
critici. 

1 Pascal, nella « Grande Encyclopédie », p. 26*: — D’altra parte, 
come osserva il Brunetière, « si Pascal eût voulu faire les Provinciales plus 
fortes, Escobar et les autres lui en eussent fourni de toutes les façons ». 
2 A. BAYET, op. cit, p. Br. 

8 Cfr. A. Brou, S. J., Les jésuites de la légende. Ie partie: Les 
origines jusqu'à Pascal, Paris, 1906, chap. X e XI. 
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intimamente connessa all’indole estrinseca e legalitaria della loro 
« morale »; che la loro tendenza alla larghezza e all’indulgenza 
non abbia corrisposto in parte a preoccupazioni politiche; che si 
siano in ogni tempo impegnati a controllare con gelosa cura tutte 
le manifestazioni della società cattolica; e, infine, che la « pru- 
dence humaine et politique » sia il tratto che meglio li carat- 
ter1zza. 


VII 


Le ricerche e le censure pi gravi all’opera pascaliana concer- 
nono, in sostanza, l’atteggiamento da essa assunto nei confronti 
sia della casistica che dell’indirizzo etico-religioso dei gesuiti. 

Circa il primo punto, la critica che comunemente si muove 
a Pascal è di non aver saputo distinguere con sufficiente nettezza 
luso della casistica dall’abuso fattone da alcuni teologi e di avere, 
quindi, conglobato nel processo e nella condanna di alcuni casisti 
la casistica stessa. La quale (si osserva), nonché essere un trovato 
dei gesuiti, è sempre esistita; e, per sé considerata, costituisce 
una giurisprudenza della vita morale non solo legittima, ma ne- 
cessaria: si che «on ne saurait concevoir de morale sans casui- 
stique ». « ; 

Che cos’è, infatti, la casistica se non il procedimento per il 
quale le norme generali dell’etica vengon rese sempre più pre- 
cise e determinate e, per tal via, sempre meglio adattate all’in- 
finita diversità delle situazioni particolari che l’esperienza di 
continuo presenta? e che mai erano l’Escobar, il Sanchez, il 
Vasquez se non prudenti giureconsulti, preoccupati di adeguare 
1 precetti evangelici e chiesastici alle mutate condizioni storiche 
e di renderne possibile l’applicazione ai singoli casi di coscienza ? 
senza dubbio si potevan, e si possono, rimproverar loro errori 
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| particolari: imputabili perd in gran parte agli «eccessi dello 
spirito giuridico » e di quella sottigliezza raziocinativa a cui 
l’educazione scolastica adusava le menti :. 


; In tali considerazioni c’è, indubbiamente, un motivo di vero; 
ma c'è anche un equivoco che importa sûbito dissipare. : | 
E verissimo che la casistica à sempre esistita ed esisterà in 
perpetuo, giacché sodisfa a «bisogni essenziali e permanenti 
della natura umana ». Essa, infatti, ha il suo fondamento in 
,quellattività astrattiva dello spirito la quale foggia, per i bisogni 
della pratica, massime, regole, precetti: ossia, schemi concettuali 
di classi di azioni. Schemi utilissimi a chi voglia orientarsi con 
prontezza e facilità in quell’intricata selva di problemi partico- 
lari che a ogni momento ci troviamo innanzi; e che costituiscono 
come altrettanti punti di appoggio e segni di orientamento per 
J’azione *. ; 

Ma se Îa casistica, — che procura di render tali schemi 
sempre pi precisi e particolareggiati, — assolve, nell’economia 
della vita spirituale, un ufficio che pud dirsi, entro certi limiti, 
indispensabile, cid non significa perd che sia intrinseca all’etica 
come la giurisprudenza al diritto e che, pertanto, « casistica e 
morale siano cose inseparabili ». 

Altro, invero, è considerar i richiami e 1 consigli della pre- 
cettistica morale come utili sussidi preparatori dell’azione o del 
giudizio pratico, i quali non tolgono l’obbligo che ha ciascuno 
di deliberar egli stesso, caso per caso, cid che debba fare o pen- 
sare di un determinato atto; altro è innalzarli a norme che pos- 
sano valere come paradigmi o misura dell’azione o della valuta- 


1 Cfr. V. GiRAUD, op. cit, pp. 144-146; J. CHEVALIER, op. cit. 
pp. 127-130; J. CALVET, op. cit, pp. 200-205; E. BAUDIN, art. e riv. cit. 
Ma è tesi comune alla maggior parte dei critici. 

2 Cfr. B. Croce, Filosofia della Pratica, Bari, 1915°, pp. 74-82. 
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zione morale. Ne derivano, in questo caso, le peggiori storture 
logiche e pratiche. 

Prescindiamo pure dal fatto che non c’è casistica, per quanto 
ricca € particolareggiata, la quale possa mai adeguarsi con 1 suoi 
schemi e raziocini alle sempre nuove e diverse condizioni di fatto 
in cui ciascuno si trova ad agire e procurargli la soluzione con- 
creta dei problemi che è via via costretto ad affrontare. E pre- 
scindiamo pure dal rilevare la vanità delle dispute a cui ha dato 
luogo la pretesa di risolvere, in via generale e in sede teorica, 
problemi, — come quelli, celebri nella storia della casistica, rela- 
tivi all’omicidio o alla menzogna, se e quando siano da ammet- 
tere, — che soltanto nella loro individuazione storica acquistano 
significato positivo e che solo la coscienza morale pud e deve 
risolvere, caso per caso. Importa piuttosto osservare che l’appli- 
cazione del procedimento casistico all’etica presuppone che questa 
venga concepita in forma giuridica: come un insieme di norme 
aventi per contenuto determinate classi o serie di azioni. 

Ora, uno degli errori dai quali l’etica deve con maggior 
cura guardarsi è proprio questo: il legalismo. Il quale, 
considerando il principio etico, — principio essenzialmente for- 
male, — come materialmente determinabile per mezzo di con- 
cetti empirici, lo rende, per cid stesso, contingente e finito: vale 
a dire, lo annulla. E assimilandolo alle norme giuridiche, il cui 
comandare è sempre insieme un permettere,”introduce nell’etica 
un concetto che le è assolutamente estraneo: il concetto del le- 
cito, del moralmente indifferente. Concetto non solo contrad- 
dittorio, — giacché l’imperativo etico non sarebbe tale se non 
avesse valore assoluto e incondizionato e se ogni momento o atto 
della vita spirituale non ne fosse informato e fecondato, — ma 
che apre altresi il varco alle pi gravi perversioni pratiche: in 
quanto genera facilmente nelle coscienze la credenza che la legge 
morale sia alcunché di astratto, il cui contenuto si possa ad ar- 
bitrio restringere o allargare e al cui comando ci si possa, in 
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_ determinate circostanze, sottrarre; e per tal modo le adusa a 
_sottilizzare sulla legge stessa e a interpretarla in guisa che cid 
che si è fatto o che si vuol fare risulti appartenere al dominio 
del permissivo *. 


Premesso ciù, è chiaro che se una critica pud esser volta a 
Pascal non è certo quella di aver combattuto la casistica in ge- 
nerale, invece di limitarsi a condannarne errori o abusi partico- 
lari; bensi, al contrario, di essersi ristretto a denunciare le con- 
seguenze assurde © ripugnanti a cui pud condurre la casistica, 
invece di criticarla nel suo fondamento logico: la concezione 
legalitaria della morale. 

Che in tale concezione era la prima radice degli errori o 
delle stravaganze che lo avevano mosso a sdegno, Pascal non 
vide. Né poteva avvedersene: ché anch’egli si atteneva a un 
concetto normativo delletica; anch’egli si rappresentava il prin- 
cipio morale nella forma di leggi o comandamenti esterni alla 
coscienza; anch’egli faceva posto, accanto al concetto del dovere, 
a quello del diritto o del lecito e ammetteva, in determinati casi, 
la derogabilità di leggi a cui pur attribuiva un valore eterno e 
universale. E allo stesso modo che i sacerdoti giansenisti erano, 
volenti o no, i casisti dei loro penitenti, Pascal si moveva pur 
sempre sullo stesso piano mentale dei suoi avversari quando ne 
discuteva, punto per punto, le sentenze relative all’obbligo del 
digiuno o al divieto della simonia; o quando contrapponeva alle 
loro « novità » i precetti « immutabili » della Chiesa, alle opi- 
nioni del Vasquez o dell’Escobar l’autorità dei Padri. Onde, pur 
aborrendo i loro errori, non era in grado d’individuarne teoreti- 


1 Sul legalismo pratico, l’inammissibilità del concetto del moralmente 
lecito o indifferente e l’errore di concepire in forma casistica i problemi 
della coscienza morale, si veda B. Croce, Filosofia della Pratica, Bari, 
pp. 355-364, 401-405; Conversaziont Critiche, Serie Quarta, Bari, 1932, 
pp. 107-111; Î] carattere della filosofia moderna, Bari, 1941, pp. 203-207. 
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camente il principio e di dimostrarne in modo perentorio la 
stortura. | 

In realtà, sotto il puro aspetto logico, Pascal ed Escobar si 
equivalgono: tutti e due richiamandosi a un presupposto comune 
che legittima cos il rigorismo dell’uno come il begninismo del- 
l’altro. Anzi, se si considera che ogni morale teologica, — per 
cid stesso che concepisce le norme etiche come comandi derivanti 
il loro valore dalla volontà di Dio o dall’autorità della Chiesa, 
— prende, sempre, di necessità, forma legalitaria, si dovrà rico- 
noscere una maggiore coerenza ai gesuiti. Î quali, accettato il 
legalismo, ne accettavano pure le conseguenze: la casistica, che 
consente di adattare le prescrizioni generali ai casi particolari, 
il probabilismo o qualsiasi altro criterio che permetta di scegliere 
tra le varie interpretazioni della legge; e, soprattutto, la neces- 
sità di restringere o ampliare la sfera della liceità ogni qualvolta 
le mutate circostanze di fatto lo richiedano. Mentre Pascal, — 
pur concependo al pari di loro l’etica come un complesso di 
leggi di tipo giuridico, — rifiutava poi, con patente contradi- 
zione, di ammettere che tali leggi consentano deroghe o adatta- 
menti e siano soggette a continuo mutamento e condannava la 
casistica, ossia il lavoro d’interpretazione di esse. La casistica, 
che è essenziale alla teologia morale e al sistema penitenziale 
della Chiesa e di cui, pertanto, « on ne saurait proscrire l’usage 
sans s'attaquer à l'institution religieuse elle-même » ‘. 

Donde quel che di astratto o di contradittorio à dato di av- 
vertire, nelle Provinciales, nella discussione di talune sentenze 0. 
questioni (come quelle relative alla menzogna, all’omicidio, al 
duello, al diritto di difendere la propria vita o il proprio onore): 
discussione dalla quale risulta manifesta l’inanità dello sforzo di 
Pascal di attribuire valore assoluto, categoriale a prescrizioni 
come quelle di non mentire o di non uccidere, ed evidente lo 


* CHEVALIER, Op. cit, P. 135. 
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. Scambio tra criterio giuridico e criterio etico. (Tipica, sotto questo 
riguardo, la disputa che occupa tutta la quarta Provinciale, se 
siano da considerare come peccati le violazioni della legge etica 
commesse per ignoranza o inscienza. In contrasto con il Bauny 
€ altri teologi gesuiti, — neganti che «un’azione possa esser 
imputata a peccato, se, prima che la commettiamo, Dio non ci 
dà la cognizione del male che c’è in essa », — Pascal risponde 
in senso affermativo: altrimenti (osserva) bisognerebbe consi- 
derar come incolpevoli quei « francs pécheurs », quei « peccatori 
induriti, interi e compiuti, senza mescolanza » né ombra di 
timore o rimorso, i quali vivono «immersi nell’avarizia, nel- 
limpudicizia, nelle bestemmie, nei sacrilegi.…. ». Ora, se per 
« legge » s’intende questa o quella prescrizione speciale, à chiaro 
che Pascal è dalla parte del torto: chi non la conosce né sa di 
violarla, non è colpevole. Perché la sua affermazione acquisti 
valore è necessario affrancarsi dal legalismo e intendere per 
« legge » la coscienza morale e per ignoranza di essa quell’e- 
strema oscurezza € insensibilità morale, la quale pone chi vi 
soggiace piû giû del peggior « peccatore »). 


Senonché, proprio in questa loro contradittorietà, che ha in- 
dotto taluni a parlare di capolavoro sbagliato, sta il pregio delle 
Provinciales, e il segno della superiorità morale di Pascal su di 
un Vasquez o un Escobar. Essa ci attesta, infatti, che Pascal, — 
pur attenendosi a una concezione legalitaria dell’etica, che non 
era in grado di criticare e di superare teoricamente, — non 
mancù di sentire quanto estranei e ripugnanti alle genuine esi- 
genze della coscienza morale siano i principi e i metodi del 
giuridicismo casistico ”. 


1 À cid concorreva, oltre che il suo profondo senso dell’interiorità 
morale, la sua viva consapevolezza della complessità e problematicità della 
vita spirituale e dei limiti dell’intelletto astratto. V. Pensées, 4: « Geo- 


185 


k 

In verità, egli aveva un concetto troppo puro e severo della _ 
vita morale e religiosa, come opera assidua di sublimazione in- 
teriore, per non avvertire l’irriducibilità dell’ideale etico cristiano 
a un sistema tutto esteriore di obbligazioni e di valutazioni, nel 
quale la lettera uccideva lo spirito € il concetto del lecito finiva 
col distruggere quello del dovere. Tanto piû che la concezione 
agostiniana € giansenistica della charitas come principio esclu- 
sivo del retto operare, e della libertà, non come arbitrio di scelta 
indifferente, ma come pienezza assoluta di vita etica attingente 
vigoria e certezza di sé dall’esperienza immediata della grazia, 
lo aveva educato a porre il centro della moralità e della pietà 
nell’intimo della coscienza, nel coeur. 

Ë questo, infatti, il motivo che domina, implicito o esplicito, 
tutta l’etica pascaliana, e dal quale la polemica antigesuitica trae 
alimento ideale e determinatezza. Solo al coeur, rinnovato e 
potenziato dalla carità del Cristo, bisogna chiedere ispirazione 
su ciù che si deve o non si deve fare; solo al coeur deve guar- 
dare il confessore o il direttore di coscienza: ché soltanto al 
coeur guarda Dio, e solamente l’interiore « disposition du 
coeur » dà pregio agli atti. 

Certo, Pascal si appella pur sempre a una norma trascen- 
dente ed eteronoma, qual’è quella della «legge divina ». Ma 
tale norma, mercé il concetto dell’irspiration, viene da lui cosi 
profondamente interiorizzata alla coscienzä che il principio 


metria, finezza. La vera eloquenza si beffa dell’eloquenza; la vera mo- 
rale, della morale: ossia, la morale dell’intüito (jugement) si beffa della 
morale dell'intelletto (esprit). « Ce n’est pas de quoi il est question, — 
soleva dire il Saint-Cyran a proposito dei casisti, — d’aller spécifier des 
cas de conscience en des sujets qui ne devraient jamais être proférés. 
Pourvu qu’on ait les principes des vérités, on verra plus clair à les decider 
que par tous leurs livres. Ces cas sont bien souvent individuels, et se 
doivent plus décider par les dispositions des personnes que par des thèses 
générales et toutes nues » (LanceLor, Mémoires, t. III, p. 202). 
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_ della moralità appare trasferito, di fatto, dalloggettività della 


« legge » alla soggettività del coeur, il quale sente fervida e ope- 
rante in sé la «carità » divina. Senza contare che il porre il 
fondamento d’ogni virtü nella charitas rappresenta anch'esso, 
implicitamente, uno sforzo per risalire dalle varie forme del- 
l’esperienza morale, quali si posson descrivere dall’esterno, al 
loro principio unico e primo: a quell’essenziale atteggiamento 
del volere, da cui solamente prendon valore le singole azioni. 

E, piü in generale, in tutta l’opera pascaliana circola vigo- 
roso un sentimento dell’interiorità dei valori etico-religiosi, che 
ripugna a ogni disciplina legalistica e che, pur quando l’ac- 
cetta, la corrode dall’interno. Cosi, accanto alla credenza nella 
validità obiettiva, ex opere operato, dei sacramenti, si osserva in 
Pascal la tendenza a farne dipendere l’efficacia dalle disposizioni 
soggettive, dalla « justice du coeur » del fedele. Analogamente, 
all’ossequio verso l’autorità della Chiesa si accompagna in lui 
una coscienza cosi ferma e gelosa del valore dell’inspiration inte- 
riore e dell’autonomia della vocation individuale da indurlo a 
contrapporre alla Chiesa visibile quella invisibile, al tribunale di 
Roma quello del Cristo. 

Per questo rispetto, la religiosità di Pascal se, per un verso, 
si ricollega al misticismo medievale, per un altro, tradisce se-. 
grete affinità con il soggettivismo della Riforma. Non ch'egli 


ia, come taluno ha insinuato, un protestante che ignori se 


stesso ‘. Ë troppo profondamente cattolico per contestare l’auto- 
rità della Chiesa o l’efficacia obiettiva dei sacramenti e delle 
opere di devozione, come è ancor troppo legato a una concezione 
eteronoma dell’etica per risolver la «legge» nella coscienza 


1 Cfr. A. VineT, Études sur B. Pascal, Paris, 1904*, p. 215 ss.; il 
comm. alle Pensées dell’AsTté, Paris et Lausanne, 1857; M. Gory, Des 
« Pensées » de Pascal, Laigle, 1883; M. Souriau, Pascal, 1897, p. 153; 
P. DoumerGur, Jean Calvin prédécesseur de Pascal, nella riv. « Foi et 


Vie », 1-16 août 1923. 
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morale. Egli à, in fondo, un mistico; e, come tutti i mistici, vive (e 
intensamente il contrasto, inerente al cattolicesimo, tra libertà e 
autorità, tra legge interna e legge esterna, tra ispirazione etica 
e disciplina legale. Lo vive, ma non lo risolve: anzi, è in atto 
questo stesso contrasto. Ma, se non lo risolve, esasperandolo e 
ribellandosi ai metodi della casistica e del probabilismo, inizia 
di fatto la dissoluzione del legalismo, della cui fallacia ha dato, 
con le Provinciales, la piû efficace dimostrazione indiretta. Ed 
è per questo che, — malgrado le sue interne contradizioni, anzi, 
in un certo senso, a cagione di esse, — il fortunato libello si pud 
annoverare tra le piû significative affermazioni del pensiero mo- 
derno. 


VIII 
A ogni modo, le Provinciales, — pur costituendo, implici- 
tamente, un atto di accusa contro il legalismo etico, — eran 


dirette, nelle intenzioni di Pascal, non tanto contro la casistica 
per sé considerata, quanto contro «la casuistique relâchée » : 
contro il lassismo, insinuatosi pi o meno copertamente in 
molti trattati secenteschi di teologia morale. E, piû in generale, 
contro quelle nuove tendenze dottrinali e pratiche che si stavano 
allora affermando nel cattolicesimo per opera precipua dei ge- 
suiti, € di cui il lassismo rappresentava per cosi dire la forma 
patologica. 

Ora, se tutti i critici si accordano nel riconoscere che la 
guerra mossa da Pascal al lassismo è stata non solo legittima, ma 
salutare, la maggior parte condanna, invece, come ingiusto € 
intempestivo, l’atteggiamento da lui assunto nei confronti del- 
l’indirizzo etico-religioso dei gesuiti. 

Pascal (essi dicono) ha avuto il torto di attribuire ai gesuiti 
e alle loro presunte mire di predominio un orientamento della 
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Pia cattolica che rispondeva, in realtà, a una necessità storica € 
che ha costituito, di fatto, un efficace tentativo di conciliazione 
tra cattolicesimo e mondo moderno. 

E, invero, data la radicale trasformazione avvenuta, negli 
ultimi due secoli, nella società europea € la progressiva attenua- 

Zione che avevan subita negli animi gli ideali etico-religiosi del 
Medioevo, era naturale che si manifestasse nella Chiesa un mo- 
vimento, il quale cercasse di adattare alle nuove condizioni di 
fatto la tradizione cattolica, mitigandone talune concezioni dot- 
trinali e talune forme disciplinari. Fu questa l’opera dei gesuiti. 
I quali, con il loro « duttile genio », si son resi conto che « la 
tradizione agostiniana non aveva per sé l’avvenire e rischiava 
di urtare sempre piû le idee e le coscienze moderne »; e hanno, 
quindi, cercato di correggerla, di temperarla, di renderla piû 
«umana », proseguendo cosi l’opera «iniziata da san Tom- 
maso, da san François de Sales », Che per tal via sian caduti 
talvolta in forme d’indulgenza eccessive o aberranti, non si pud 
negare. Ma non per questo si deve disconoscere « la grandezza 
dello scopo perseguito » e dello sforzo da essi compiuto per 
inserire il cristianesimo nella vita comune, per conservare o 
richiamare alla Chiesa « il maggior numero possibile di anime » 
e per ottenere dalle coscienze « la massima approssimazione real- 
mente possibile nella ricerca della perfezione morale »: cid che 
« valeva infinitamente meglio che cattivarle sotto rigori ecces- 
sivi ». Che se Pascal « conquistava alla sua severità alcune anime 
purissime, rischiava d’irritarne altre meno pure, che sono pure 
delle anime », e di ribellarle non solo alla Chiesa, ma a qual- 
siasi disciplina morale *. 


Anche in queste osservazioni c'è molto di vero. Ma c’è 
altresi la tendenza a rimproverare alle Provinciales di essere 


1 Cfr. V. GIRAUD, op. cit, PP. 147-149; STROWSKI, Op. cit., PP. 113- 
21; CHEVALIER, op. cit, pp. 136-138; BAYET, op. cit, pp. 90-99; BauDix, 
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quel che sono: un’opera di passione e di battaglia, che trae 
gran parte del suo valore dalla sua stessa risentita, intransigente 
unilateralità e di cui, quindi, è poco pertinente censurare l’in- 
giustizia polemica nei riguardi del begninismo gesuitico. Invero, 
in chi, come Pascal, combatte, con indubbia sincerità morale, 
per asserire un determinato ideale etico o politico, una certa 
ingiustizia nei confronti degli avversari è inevitabile, e piena- 
mente conforme alla logica della storia. 

D'altra parte, se lo storico ha il dovere di render ai gesuitr 
quella giustizia che Pascal, — percid stesso che li aveva di fronte 
a sé come avversari, — non poteva render loro, ha parimente 
quello d’intendere le ragioni dell’antigesuitismo di Pascal e di 
metterne in luce gli aspetti positivi. 

Ora, a tale dovere si verrebbe meno se, — dimenticando: 
che, nella controversia, stavan di fronte due indirizzi del catto- 
licesimo post-tridentino, aventi entrambi un’insopprimibile ra- 
gion d’essere, e che se, per un verso, si opponevano, per un 
altro, si richiamavano a vicenda, si che nessuno dei due poteva 
essere svolto per sé e a esclusione dell’altro senza rovinare va- 
lori essenziali della tradizione cattolica, — non si riconoscesse 
che l’indirizzo etico-religioso di cui Pascal ha preso, nelle Pro- 
vinciales, le difese, rispondeva, non meno di quello dei gesuiti, 
a profonde esigenze storiche e ideali: aveva anch’esso una sua 
verità da far valere, una sua missione da assolvere :. 

Contro lo stesso dovere si peccherebbe pure considerando 
il giansenismo come un moto affatto anacronistico e reazionario 
e il gesuitismo come un moto innovatore. À parte che sulla pre- 
sunta mediazione tra cattolicesimo e mondo moderno compiuta 


art. e riv. cit., passim; R. DE Gourmonr, Le chemin de velours, Paris, 
1903, 1°'° partie. 

? Cfr. A. JemoLo, Il giansenismo in Italia prima della Rivoluzione, 
Bari, pp. 44-46, 93-95. 
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dai gesuiti ci sarebbero da fare molte riserve, innovatori, in un 


_ certo senso, sono stati tanto l’uno quanto l’altro: il gesuitismo, 


ll 


procurando di adattare alla cangiata situazione storica la tradi- 
Zione cattolica; il giansenismo, cercando di sodisfare, nei quadri 
di essa, a talune esigenze nuove, già fatte valere dalla Riforma. 
E conservatori o reazionari erano, per un altro verso, entrambi: 
tutti e due mirando, sebbene per vie diverse, a difendere la 
dogmatica cattolica e la tradizione medievale contro le nuove 
tendenze della cultura laica. 

V’ha anzi di piü. Non solo non è giusto disconoscere la 
funzione storica del giansenismo, ma nemmeno porre i due 
indirizzi sullo stesso piano ideale, come se avessero concorso in 
egual grado ad arricchire e nobilitare l’umana spiritualità. 

Invero, se, nelle loro dottrine come nella loro azione, i ge- 
suiti han dato prova di un piü acuto senso dei tempi nuovi e di 
una piû agile intelligenza della complessità e problematicità del 
vivere umano, e molto han conferito, con il loro begninismo, 
ad attenuare il rigido ascetismo medievale, han dimostrato, 
d’altra parte, una tendenza all’autoritarismo estrinseco, al lega- 
lismo pratico, al formalismo devoto e, in genere, a svigorire 
negli animi il senso dell’autonomia morale, che non costituisce 
certamente un titolo di superiorità ideale. 

Per contro, l’etica professata da Pascal, — esasperando l’an- 
tinomia tra natura e moralità, tra amor sui e amor Det; impo- 
nendo il convellimento e quasi la distruzione degli affetti e degli 
interessi mondani; considerando come sola via di salvezza quella 
perfetta, — peccava di semplicismo e di astrattezza, € rischiava 
di far apparire l’ideale etico come inaccessibile ai piû e di pre- 
cludersi cosi la via a intendere e a regolare la vita nella sua 
complessa effettualità. Ma, in compenso, affermava, sia pure in 
forma inadeguata, l’incondizionato valore dell’imperativo etico; 
ricusava ogni compromesso tra il dovere e il comodo; esaltava, 
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nel pensiero assiduo della salute in Cristo, le energie interiori; 
insegnava la sincerità e la severità verso se stessi e promoveva, 
per tal modo, le forze volitive e l’interiorità morale. 

In brevi termini, all’ideale cristiano appare molto piü vicino 
Pascal con il suo intransigente sentimento della necessità della 
grazia efficace e dell’assolutezza della « legge divina » che non 
il Molina con la sua scientia media o V’Escobar con la sua finezza 
casistica *. Onde, per quanto gravi siano le intemperanze pole- 
miche delle Provinciales e discutibili non poche delle loro tesi, 
riesce impossibile consentire a giudicare un «errore di genio » 
un’opera che ha saputo rivendicare con tanta lucidità e vigoria, 
al di sopra di ogni contaminazione empirica, i valori della co- 
scienza morale; e che, quindi, serba tuttora un alto significato 
ideale anche per chi non ne accetti i presupposti teologici o le 
conclusioni ascetiche: 


IX 


Non inferiore all’importanza ideale delle petites lettres fu la 
loro fortuna e la loro efficacia storica. 

Le Provinciales furono veramente un’« opéra di OCCasione », 
nel senso goethiano della parola: l’opera in cui trovarono una 
espressione piena di chiarezza e di forza e quasi una superiore 
consacrazione esigenze € inquietudini largamente diffuse nella 
società del tempo. Di qui il loro eccezionale successo, non solo 


* (On peut voir dans les Provinciales, — scrive il padre Max- 


DONNET, O. P., — une arme de combat, mais on doit y reconnaître une 
protestation indignée du sens chrétien » (La position du probabilisme dans 
l'Église catholique, nella « Revue thomiste », 1902, p. 5). 
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francese, ma europeo: in poco piû di quarant’anni, circa trenta 
edizioni dell’originale; cinque della traduzione latina pubbli- 
cata nel 1658 a Colonia dal Nicole, sotto lo pseudonimo di 
Wendrock; e molte versioni in italiano, in spagnolo, in tedesco, 
in inglese, in olandese. E di qui le loro vaste e molteplici riper- 
cussioni ‘. 


Amzitutto, per quanto concerne il conflitto tra giansenisti e 
gesuiti, se non riuscirono a salvare il movimento portorealista 
dalle condanne di Roma € dalle persecuzioni di Luigi XIV, le 
Provinciales valsero, tuttavia, a dargli nuovo vigore a conqui- 
stargli nuove simpatie, a favorirne la diffusione nel clero e, 
specialmente, nel laicato francese. «Ce livre seul, — scriveva 
nel 1604 il padre Daniel, — à fait plus de jansénistes que l’Au- 
 gustin de Jansénius et que tous les ouvrages de M. Arnauld 

ensemble » *. E, per converso, se non riuscirono ad abbattere la 
potenza della Compagnia di Gesü, contribuirono, piû di ogni 
altro scritto di veri o presunti giansenisti, a scuoterne il prestigio, 
a limitarne l’influenza, à prepararne la temporanea rovina: si 
che la loro pubblicazione si pud considerare, a detta degli stessi 
storici gesuiti, come «il punto culminante nella storia dell’anti- 
gesuitismo francese e forse di quello europeo » *. Vera € propria 
« somma di tutte le requisitorie passate e future » contro la Com- 
pagnia, chiamarono a raccolta tutte le forze antigesuitiche d’Eu- 
ropa, le incanalarono in una direzione precisa, le fornirono di 
armi e di bandiere. Fecero, anzi, di piü: crearono il mito del 
« gesuitismo »; € a questo mito, destinato a cosi singolare for- 
tuna, diedero una fisonomia viva, plastica, suggestiva, di una 
evidenza implacabile. 


1 Sulla fortuna delle Provinciales, v. Maire, Bibl. des oeuvres de B. 
Pascal, Paris, 1926, t. II, p. 190 ss.; BAYET, op. cit, p. 115 ss. 

2? Entretiens de Cléandre et d'Eudoxe, Colonia, 1694, p. 11. 

8 Brou, Les jésuites de la légende, p. 402. 
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In secondo luogo, se, nel dominio della Fi dogmatica, 
le Provinciales non poterono impedire il trionfo del molinismo, 
in quello della teologia morale e della prassi penitenziale con- 
corsero efficacemente a promuovere il ritorno a una piü austera 
concezione della vita cristiana. Nel clero francese l’allarme su- 
scitato dalla requisitoria pascaliana fu tale da provocare una ge- 
nerale reazione al probabilismo e al lassismo e un rapido riaffer- 
marsi delle tendenze rigoristiche. Dopo i provvedimenti presi 
dall’Assemblea del clero gallicano del 1657, le censure contro 
il lassismo si susseguirono sempre pi frequenti sino a culmi- 
nare nella solenne condanna di centoventisette « proposiziont 
probabili » pronunciata dalla stessa Assemblea nel 1700: con- 
danna la quale significd il trionfo di un indirizzo rigoristico 
che, per piü di un secolo, s'impose «quasi esclusivamente a 
tutto il clero francese e ispird la sua condotta nella direzione 
delle anime e nell’organizzazione della vita religiosa » *. Sol- 
tanto nella seconda metà dell’Ottocento, e dopo aver lottato 
contro tenaci resistenze, il « probabiliorismo » di Alfonso de’ Li- 
guori riusci a trovar accesso nella chiesa francese. Né all’in- 
fluenza di questa ondata di rigorismo sfugof la stessa Com- 
pagnia di Gesü, che ebbe in Tirso Gonzalez il suo generale 
antiprobabilista. 


Ancor piû notevoli furono le risonanzé delle Provinciales 
nella cultura laica. Già si è accennato all’efficacia esercitata, spe- 
cialmente in Francia, sull’educazione e l’evoluzione della co- 
scienza etico-religiosa, dai dibattiti tra gesuiti e giansenisti. Nel 
secolo decimosettimo, l’honnête homme, che stava formandosi 


* DEcerr, La réaction des Provinciales sur la théologie morale en 
France, nel « Bull. de littér. eccles.. de Toulouse», 1913, p. 401. Cfr. 
F. Rurrini, La morale dei Giansenisti, in « Atti della R. Accad. delle 
scienze di Torino », vol. LXII (1927). 
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“una sua nuova concezione della vita, continuava pur sempre 
ad aderire alla dottrina cattolica e a chiedere a essa luce e disci- 
plina. Percid, anche i nuovi ideali etici che stava elaborando 
cran tuttavia come avvolti da un involucro teologico. Si conti- 
nuava cosi a parlare di grazia e di libero arbitrio, di fede e di 
opere, di peccato e di redenzione, pur quando sotto i vecchi 
nomi maturavano concetti e sentimenti nuovi. 

Di qui il profondo interesse che suscitd nella società fran- 
cese del Seicento la controversia tra giansenismo e gesuitismo, : 
quali costituivano i due fondamentali indirizzi etici offerti a 
essa dalla tradizione cattolica. E di qui la singolare efficacia 
storica delle Provinciales : le quali, — portando il conflitto fuori 
della ristretta cerchia delle scuole teologiche sul piû vasto teatro 
del mondo laico; mettendone in luce il significato ideale e 
l’'universale interesse umano e rendendone accessibili i concetti 

€ i problemi, con la felicità chiarificatrice e divulgatrice propria 
del genio francese, — conferirono in modo potente a ridare 
attualità ai problemi della vita morale e religiosa e a promuo- 
verne l’approfondimento. 

Ma se, per questa via, valsero a diffondere l’aspirazione a un 
piü intimo e profondo cristianesimo, per un altro verso, contri- 
buirono à favorire lo sviluppo di una coscienza laica e razionale, 
destinata poi a volgersi contro il cristianesimo stesso. Singolare 
fortuna di un’opera la quale voleva richiamare gli animi 
all’Evangelio. Ma, come osserva il Groethuysen, « ce fut le sort 
des jansénistes qui, en luttant pour la cause de Dieu, ils ont 
contribué à la perdre » ‘ 

Invero, la polemica contro la « morale gesuitica », intrapresa 
da Pascal in nome della « purità dell’Evangelio », fini col diven- 
tare, negli scrittori illuministi, la pié insidiosa arma di guerra 
contro la Chiesa, di cui la Compagnia era uno dei piü validi 
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1 GRoETHUYSEN, Les origines de l'esprit bourgeois en France, p. 129. 
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presidi. Assaltati a un tempo in nome della « religione » e in 
nome della «ragione », i gesuiti finirono con l’esser travolti 
dalle forze ostili che le petites lettres avevan saputo coalizzare 
contro di loro. Ma la loro caduta non condusse al rinnovamento 
cristiano auspicato da Pascal, bensf al trionfo dei « filosof », 
della società dei lumi, della religione della rason ‘. 

Alla formazione della nuova coscienza laica le Provinciales 
hanno collaborato, inoltre, per altre vie. 

Col segnalare le storture a cui conduce l’applicazione della 
casistica ai problemi delletica, hanno contribuito, indiretta- 
mente, a mettere in luce l’indole eteronoma e legalistica della 
morale teologica e a far valere l’esigenza dell’autonomia della 
coscienza morale. Col denunciare e condannare come corruttori 
i principi e i metodi dei « nouveaux casuistes » e col ribellare a 
essi gli animi, hanno inferto involontariamente un grave colpo 
all’autorità dei teologi, dei confessori, dei direttori spirituali. E, 
pië in generale, col portare nella discussione di quistioni teo- 
logiche ed ecclesiastiche lo spirito libero e « raisonnable » della 
cultura laica, hanno aperto à questa la via su cui dovevano 
incamminarsi, nel secolo successivo, gli scrittori illuministi nella : 
loro critica radicale del sistema dogmatico e disciplinare della 
Chiesa. Che se l’accusa rivolta a Pascal dai gesuiti, di aver volto 
in derisione le cose sacre, non pud dirsi giustificata, è certo 
tuttavia che il modo da lui tenuto, nelle Proëincigles, nel trattare 
dei problemi della teologia non era il piû adatto à rafforzare, 
nell’opinione laica, il prestigio della Chiesa e la sua autorità. 

È sempre pericoloso scuoter monaci e prelati nella loro posi- 
zione morale di fronte ai laici. Ma ancor pi pericoloso, specie 
nei confronti di un istituto cosi rigidamente autoritario quale 
la Chiesa cattolica, à trarre i problemi teologici fuori dall’atmo- | 


* Cfr. SainTe-BEuvE, Port-Royal, III, p. 260; BRUNETIÈRE, op. cit. 
p. XXVI ss.; Lanson, Pascal, « Grande Encyclopédie », par 
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_ Sfera umbratile degli ambienti claustrali per darli in discussione 


ai laici. Si desta il dubbio e la diffidenza verso autorità prima . 


ciecamente seguite; si stimola la curiosità a penetrar oltre il ba- 
luardo di prudenti e sottili distinzioni che protegge le verità 
rivelate; si suscitano la scepsi critica e il gusto della disputa e si 
termina con lo scuotere la fede nel magistero della Chiesa. 

Ora, che ha fatto Pascal? Mentre la Chiesa mirava a tron- 
care 1 dibattiti circa la giustificazione e la grazia, l’efficacia delle 
opere € 1 principi della morale, egli li ha portati davanti alla 
coscienza laica e ne ha volgarizzato i concetti e assoggettato a 
esame le varie soluzioni. In un dominio nel quale imperava 
lautorità, ha dato l’esempio di una discussione condotta con 
spirito libero e ispirata a ferma fede nel diritto dei laici a giu- 
dicare delle dottrine dei teologi. Contro le decisioni della Sor- 
bona si è appellato all’opinione pubblica; contro il tribunale di 
Roma, a quello di Dio; contro le sentenze dei « dottori gravi », 
al giudizio della coscienza. 

E, d’altra parte, egli pud ben richiamarsi all’autorità della 
Scrittura e dei Padri e condannare l’« orgoglio della ragione ». 
Non puÿ fare a meno di recare nella discussione gli abiti di 
pensiero e di stile dello scienziato e dell’onnête homme. Pascal, 
anzi, è qualcosa di pi d’un honnête homme il quale si rivolga 
«au monde sur le ton du monde »: à «une raison qui se com- 
munique à la raison de tous » * e che parla, talvolta, un lin- 
guaggio insidiosamente nuovo. Quell’accento ironico e « desa- 
busé » che impronta le prime lettere; quel trattar le controversie 
teologiche da semplici « questioni di parole » ; quel volger in 
ridicolo la Sorbona, i dottori, i monaci; quel continuo appello 
al « buon senso »; l’irrisione che colpisce il cattivo gusto di certe 
forme di devozione: tutto annuncia o preannuncia una men- 
talità che non è piü semplicemente quella che informava di sé 


1 Lanson, Histoire de la Littérature Française, Paris, 1922°7, p. 461. 
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le satire antiecclesiastiche tradizionali, ma che è già, per molti 
aspetti, settecentesca. Il buon gesuita, che Montalte si reca a 
consultare, appartiene idealmente alla stessa stirpe di alcuni 
personaggei dei Contes del Voltaire; degna di questi è, nella 
sua maliziosa cocasserie, la « storia » di Jean d’Alba (un dome- 
stico del collegio di Clermont, che, non essendo sodisfatto del 
suo salario, si sente autorizzato dalle massime del padre Bauny 

a rubare alcuni piatti di stagno per ricompensarsi); e prevol- 
terriani posson dirsi certi procedimenti satirici e certi « ours 
d'esprit » nei quali si compiace Pascal. 

Non è meraviglia, quindi, che egli, pur essendo fautore di 
una morale teologica fondata sull’autorità, abbia concorso invo- 
lontariamente a secolarizzare la morale e a rovinare il principio 
di autorità. 
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CAPITOLO VII 


GLI ULTIMI ANNI 


Quel fervore parenetico che anima a tratti le ultime Pro- 
vinciales, e che sembra preannunciare il futuro apologeta del 
 cristianesimo, si ritrova nelle lettere che, negli ultimi mesi del 
1656, Pascal scrisse alla sorella del duca di Roannez per con- 
_ fortarla nella vocazione claustrale. 

Charlotte Gouffier de Roannez era la maggiore di tre so- 
relle. Le due cadette erano state avviate, secondo il costume no- 
biliare del tempo, alla vita monastica; essa, invece, era destinata 
al matrimonio. Già prima del 1656 aveva avuto qualche volta 
il pensiero di abbandonare il mondo. Nell’agosto di quell’anno, 
durante una visita a Port-Royal, dove s’era recata a venerare 
la santa spina, si senti toccare dalla grazia e decise di prendere 
il velo. Se ne confido ad « alcune persone di Port-Royal » e al 
fratello: il quale, per saggiare la sua vocazione, ritenne oppor- 
tuno condurla con sé nel Poitou, dove rimase sino al febbraio 
del 1657. Nel frattempo, continud a tenersi in relazione episto- 
lare con Port-Royal: con Pascal, e per il suo tramite, con il 


Singlin. Delle lettere che Blaise le scrisse, — e che sembra che 
essa abbia bruciate poco prima di morire, nel 1683, — ci re- 
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stano una decina di frammenti ‘. Intorno a essi si è sbrighata, 
nel secolo scorso, la fantasia di alcuni pascalisti. Ci fu, infatti, 
chi vide in Charlotte l’ispiratrice del Discours sur les passions 
de l’amour: la donna che Pascal avrebbe amata di « amore pu- 
rissimo € silenzioso », pieno « di fervori nascosti e di prudenti 
chimere »*. Altri s’è spinto piû oltre; e ha immaginato che 
Blaise, non avendo potuto sposarla per la differenza di condi- 
zione sociale, si sarebbe ritirato, deluso e amareggiato, a Port- 
Royal e avrebbe poi cercato, per impedire che diventasse la donna 
di un altro, di conquistarla a Dio*. Fantasie romanzesche € 
romantiche, di cui già da tempo la critica ha dimostrato l’in- 
consistenza * R 

Il Bénedetto, — che non ha saputo rinunciare del tutto 
allipotesi di un amore rimasto forse ignoto allo stesso Pascal, 
ma « reale e ardente », — ha formulato l’ipotesi che egli abbia 
influito in qualche modo sulla sua « iniziazione » religiosa ° 
Comunque, l’interesse che, nel suo epistolario, le dimostra è 
solo quello di un’anima cristiana per un’altra anima, bisognosa 
di consiglio e di aiuto e congiunta dal vincolo di una fede e di 
una speranza comune. 


1 Oeuvres, t. V, pp. 405-411; t. VI, pp. 83-90, 159-163, 215-222, 297- 
301. — Sono stati classificati e datati da Charles Apam in uno studio sw 
Pascal et Mlle de Roannez, nella « Revue bourguignonne de l’enseigne- 
ment supérieur », 1891, t. I, n. 3. 

2 BEAUNIER, He de femmes. Jacqueline Pascal. Mlle de Roannez, 
Paris, 1913. 

# P. Faucère, nel vol. Pascar, Pensées, fragments, Paris, 1844, 
Introduction, p. XV; J. »'Orzrac, Le coeur humain, inhumain, surhumair 
de Pascal, Paris, 1921. 

4 Cfr. A. Gazter, Les prétendues amours de P. et de Mlle de Roan- 
nez, « Revue bleue », 1877, rist. in Mélanges de littérature et d'histoire. 
Paris, 1904; É. FacuET, Pascal amoureux, nel vol. Amours d'hommes de 
lettres, Paris, 1907. 


® QI Discorso » di B. Pascal « sulle amorose passioni », p. 204 ss. 
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Non possediamo le lettere che Charlotte de Roannez scrisse 
a Pascal. Ma dalle risposte di lui riesce facile arguire che gli 
confidava, come a un direttore di coscienza e a un amico, i suoi 

 piû intimi pensieri e i suoi contrasti con se stessa e con la fa- 

_miglia, ostile alla sua vocazione. Era una delicata anima di 
donna, agitata e divisa tra il mondo, da cui non riusciva ancora 
a districarsi, e Dio; e in Pascal trovava la guida di cui sentiva 
il bisogno: uno spirito ardente, autoritario, senza dolcezze € 
senza esitanze, che a Dio cercava di condurla con la forza di 
,una convinzione inflessibile. 

Essa s’interrogava sulla propria vocazione. E Pascal la am- 
moniva: in tempi di disordine e di « abominio » come questi 
«non bisogna chiedersi se si abbia vocazione per uscire dal 
mondo, ma per rimanervi »: allo stesso modo che nessuno si 
domanda se debba uscire da una casa colpita dalla peste. « Guaiï 
a chi ha legami con il mondo che lo tengono avvinto a esso ». 
Ella soffriva, « entrando nella pietà »? « Non ci si distacca mai 
senza dolore » da se stessi. Il peso della concupiscenza e gli sti- 
moli della grazia generano in noi un contrasto che soltanto Dio 
pu aiutarci a superare e che non pud aver termine che con la 
morte, con la distruzione del corpo e di quella « malheureuse 
racine » di peccato che è in noi. « Bisogna, quindi, rassegnarsi 
a soffrire questa guerra tutta la vita: Gesû è venuto a portare la 
spada, non la pace ». 

Al tempo stesso, perd, la esortava a non inquietarsi dell’av- 
venire € a ricordare che «a ogni giorno basta la sua pena »; € 
la consolava con il conforto di una speranza immortale: «È 
una parola altamente consolante quella di Gesü: « À ognuno 
che ha, sarà dato ». Grazie a tale promessa, chi ha ricevuto 
molto ha il diritto di sperare ancor di piü; e chi ha ricevuto in 
modo fuor dell'ordinario, deve sperare straordinariamente ». E 
le dipingeva con fervore la vita del cristiano: vita commista di 
amore e di tremore, di speranza e di sgomento; vita di rinunce 
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e di lotte aspre, ma non di tristezza o di « amarezza senza con- | 
solazione », anzi, di letizia. « Si abbandonano i piaceri soltanto 
per altri piû grandi. « Non cessate mai di pregare, — dice 
san Paolo, — rendete grazie sempre per ogni cosa, siate sempre 
lieti ». Chi ha trovato un tesoro in un campo ne prova tale 
gioia che, secondo Gesü, vende ogni suo avere per comperare 
quel campo. Il mondo non conosce tale gioia; non pud donarla 
né rapirla ». E, insieme, le insegnava che « tutte le cose coprono 
qualche mistero, tutte le cose son veli che nascondono Dio »: il 
quale « d’ordinario si occulta, e si rivela solo di rado, a coloro 
che vuol chiamare al proprio servizio ». «I cristiani debbono 
riconoscerlo in. tutto. Le afflizioni temporali coprono i mali 
eterni di cui son causa. Preghiamo Dio di far si che possiamo 
riconoscerlo e servirlo in tutto; e rendiamogli grazie infinite per 
cid che, essendosi nascosto in tutto per gli altri, si à manifestato 
in tutte le cose e in tante maniere à noi ». | 

L'’ultima lettera di Pascal a Mille de Roannez che ci sia 
pervenuta à del dicembre del 1656. Nel luglio dell’anno suc-. 
cessivo, passando sopra all’opposizione della madre, essa fug- 
giva di casa e si ritirava a Port-Royal, dove prendeva l’abite di 
novizia. Quattro mesi dopo, sua madre riusci a ottenere, con 
l’aiuto dei gesuiti, una «lettre de cachet» per farla uscire 
dal convento; ma sino al 1664 Charlotte continud a vivere da 
religiosa e a mantenersi in relazione con Port-Royal. 

Dopo, il mondo la riprese: un « consiglio di coscienza » la 
sciolse dal voto di castità pronunciato il giorno prima di uscire 
dal monastero e, nel 1667, essa sposd il duca di La Feuillade. 
Ebbe una vita infelicissima, funestata da sventure‘familiari € 
da malattie crudeli, che « sopporto sempre con spirito di peni- 
tenza », e quasi con gioia. Mori nel 1683. 
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Charlotte de Roannez non fu la sola persona che Pascal 
abbia aiutata e guidata a « cercar Dio » e ad « amare la perfe- 
zione della morale cristiana ». Già lo abbiamo veduto, nel 
1646, persuadere a una piû severa vita religiosa il padre, le so- 
relle, il cognato. Dopo il suo ritiro a Port-Royal aveva avuto 
gran parte nella «conversione » del duca di Roannez e del 
Domat. E da Gilberte sappiamo che «vedeva spesso persone 

: di grandi doti spirituali e di alta condizione che, pensose di 
ritirarsi dal mondo, chiedevano i suoi consigli e li seguivano 
scrupolosamente; e altre che, tormentate da dubbi intorno alle 
verità della fede, sapendo che in questa materia egli possedeva 
grandi lumi, si recavano a consultarlo e se ne tornavano via 
sempre sodisfatte » *. 

Invero, Pascal « era nato apologeta, come era nato matema- 
tico » *. In lui, lo si è già notato, la convinzione si convertiva 
immediatamente in apostolato: nell’esigenza di agire su altre 
anime e di conquistarle a sé. Si rivelava in cid la sua indole: 
risentita, imperiosa, tutta fede attiva e sete di sovranità spiri- 
tuale. (Indole che, sia detto di passata, si tradisce anche nel 
suo «stile « di scrittore: in quel « parlare in fuori », tutto a 
scatti autoritari, caratteristico della sua prosa). 

Molto significativo à, a questo proposito, quanto il Nicole 
ci riferisce nei suoi Essais de morale circa il desiderio che egli 
nutriva di consacrarsi all’educazione di un principe: «on lui a 
souvent oui dire qu'il n’y avait rien à quoi il desiderât plus de 
contribuer, pourvu qu'il y fût bien engagé » *. 


1 Vie de B. Pascal (Oeuvres de P., 1, p. 8x). 

2 V. GrrauD, La vie héroïque de Pascal, p. 153. 

* Sempre secondo il Nicole, era questa «une des choses sur les- 
quelles Pascal avait plus de vues »: tanto che «ceux qui l'ont connu se 
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S'intende, quindi, come nel suo spirito potesse sorgere €, 
dopo il «miracolo della santa spina », affermarsi imperiosa 
l'idea di « dedicare il resto della sua vita » alla composizione di 
una grande opera apologetica, destinata non solo a difendere 
«la verità e la santità del cristianesimo » contro coloro che la 
combattevano o la deformavano ', ma anche, € soprattutto, a 
suscitar l’esigenza d’«istruirsene » negli increduli che fossero 


sont étonnés de n’avoir rien trouvé dans celles [pensées] qui sont restées 
de lui qui regardât expréssement cette matière ». Tuttavia, il Nicole ci 
ha conservato. il riassunto di Trois discours sur la condition des grands 
(Oeuvres de P., IX, pp. 359-373), tenuti da Pascal intorno al 1660 a un 
« giovinetto di alta condizione »: con ogni probabilità, il primogenito del 
duca di Luynes, Charles-Honoré d’Albert (1642-1712), che prese poi il 
titolo di duca di Chevreuse e che, verso la fine del regno di Luigi XIV, 
divenne uno dei capi-del partito riformatore che si costituf intorno al 
duca di Borgogna e al Fénelon. Vi troviamo concetti e motivi svolti 
anche nelle Pensées, sect. V: indole puramente convenzionale delle di- 
stinzioni e delle gerarchie sociali; necessità pratica di rispettarle in vista 
dell’ordine e della tranquillità dell’umana « polizia »; differenza radicale 
tra « grandeurs naturelles » (quelle che derivano dal sapere e dalla virté), 
le sole che meritino stima, e « grandeurs d’établissement », a cui si de- 
vono soltanto «des respects d’établissement » («Il n’est pas nécessaire, 
parce que vous êtes duc, que je vous estime; mais il est nécessaire que je 
vous salue »). Nellultimo Discours, Pascal, —— dopo aver chiarito che 
l’autorità dei grandi come quella dei re non verte che sui «biens de la 
concupiscence », sulle cose che «la cupidité des hommes, désire », — in- 
siste, da un lato, sulla necessità che essi si comportino verso i loro sotto- 
posti «en honnêtes gens »; dallaltro, che dispregino interiormente «la 
concupiscence et son royaume » € aspirino a «ce royaume de la charité, 
où tous les sujets ne respirent que la charité et ne désirent que les biens 
de la charité ». 

* Cioè, — come precisa Etienne PÉriER nella Préface à l'édition de 
Port-Royal, — non solo contro « gli atei, gli infedeli, gli eretici», ma 
anche contro quei cattolici che «non vivono secondo la purità delle 
massime dell’Evangelio » (Oeuvres, XII, p. cxcv). — Sotto tale aspetto, 
l’Apologie avrebbe dovuto proseguire in forma diversa l’opera di restau- 
razione della dottrina cattolica iniziata con le Provinciales. 
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« dans le déplaisir de se voir sans foi », nei Hbertins che l’uso 
del mondo aveva allontanato dalla religione, nei dubbiosi della 
sua verità; € a insegnar loro le vie per pervenire a intenderla 
€ ad accertarsene. 

Pascal medito a lungo tra sé il piano generale, il metodo, i 
concetti direttivi dell’opera, senza nulla metterne per iscritto: 
giusta la consuetudine « di pensar molto alle cose € di ordinarle 
nella sua mente, prima di manifestarle ». Tutt’al piû prendeva 
cura di segnare su dei foglietti, in poche parole e « fort souvent 
‘seulement à demi-mot », le sue riflessioni o le osservazioni ispi- 
rategli dalle sue letture . 

Su queste, sia Gilberte che Étienne Périer nulla dicono di 
preciso. Tuttavia, le Pensées ci permettono d’individuare gran 
parte delle opere che Pascal ebbe presenti nell’elaborazione della 
sua Apologia: e cioè, — oltre alla Bibbia, che « sapeva tutta 
a memoria », agli scritti di sant’ Agostino, di Giansenio, del 
Saint-Cyran, dell’ Arnauld, a Epitteto e al Montaigne, — alcuni 
trattati apologetici come le Trois Vérités di Pierre Charron, il 
Traité de l’immortalité de l'âme di Jean de Silhon e il De ve- 
ritate religions christianae di Ugo Grozio; la Theologia natu- 
ralis di Raimondo Sabunde, nella traduzione del Montaigne, 
e il Pugio fidei christianorum di un domenicano spagnolo del 
sec. xt, Raimondo Martini: preziosa miniera di notizie sulla 
storia ebraica e la tradizione rabbinica *. Né forse gli sono ri- 
maste ignote altre opere religiose e apologetiche, quali il Dr- 
scours des Grandeurs de Jésus di Pierre Bérulle, assai noto € 


1 Jbid., XII, p. cLxxxI. 

2 Sulle letture di Pascal in vista dell’ Apologie e le fonti delle 
Pensées, v. L. BrunscHvice, Introd. aux « Pensées », in Oeuvr. de P., 
XII, pp. zxvr-xciv; F. SRoWSkI, Pascal et son temps, t. III, pp. 222-269; e 
l'introd. del Devieu all’edizione delle Pensées da lui curata (Paris, 1936). 
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ammirato a Port-Royal, (a Triomphes de la Religion Chrétienne 
del padre Boucher ”. 

Sul finire del 1658 Pascal aveva già fissato il disegno gene- 
rale dell’opera e poteva esporlo agli amici di RS in una 
conferenza durata piû di due ore. 

Ma la vagheggiata Apologia era destinata a rimanere alle 
stato di semplice abbozzo. Già durante il 1658 le sue condi- 
zioni fisiche si erano notevolmente aggravate; verso la fine di 
quell’anno o sul principio del successivo peggiorarono talmente 
da inbirgli ogni lavoro un po’ impegnativo. Non percid ri- 
nuncid interamente al suo progetto: negli intervalli del male 
continud a scrivere o a dettare le sue riflessioni, quasi nell’ansia 
di sottrarle alla morte che si era insinuata in lui. 


Pochi mesi prima aveva data l’ultima e piû alta prova del 
suo genio scientifico con gli studi sulla cicloide *. 

Dopo la crisi religiosa del 1654 Pascal aveva abbandonato 
le ricerche matematiche; ma non cosi completamente da non 
tornare di tempo in tempo a interessarsene. Cosi, verso la fine 
del 1656, si era rimesso allo studio dell’analisi combinatoria 
e del calcolo delle probabilità *. Nel 1658 una « circostanza im- 
prevista » “ lo condusse a volger la propria attenzione ai problemi 


* Cfr. J. Depreu, Survivances et influences de l’apologétique tradi- 
tonnelle dans les « Pensées », nella « Revue d’histoire littéraire de la 
France », octobre-décembre 1930, janvier-mars 1931. 

? Vedi, nelle Oeuvres de P. (VIII, pp. 179-224), l'Histoire de la 
Roulette. 

* Lettera del Mylon all'Huyghens del 2 marzo 1657 (Oeuvres de P., 
HBAPS 437). 

* Oeuvres de P., VIII, p. 201. — Secondo Gilberte (:bid., I, p. 81) e 
Marguerite Périer (Gbid., L, pp. 134-135), Pascal si sarebbe volto allo studio 
dei problemi della cicloide per puro caso, durante una notte d’insonnia, 
per alleviare un forte dolor di denti che lo affliggeva. 
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geometrici relativi alla rolette o cicloide, su cui già si eran ci- 
mentati matematici come il Galilei, il Torricelli, il Roberval, il 
Descartes e a foggiarsi nuovi metodi per la loro risoluzione. 
Avendogli poi il duca di Roannez fatto osservare che, « siccome 
‘aveva in progetto di combattere gli atei, doveva mostrar loro 
che, in fatto di geometria e di tutto ciù che è suscettibile di 
dimostrazione, ne sapeva pi di tutti loro, e che, pertanto, se 
si sottometteva ai misteri della fede, era perché conosceva sin 
dove debbono giungere le dimostrazioni razionali », Pascal 
‘bandi, nel giugno di quell’anno, sotto lo pseudonimo di Amos 
Dettonville (anagramma di Louis de Montalte) un concorso 
su sei problemi relativi alla cicloide, promettendo un premio a 
chi ne presentasse la migliore soluzione *. 

La sfida venne raccolta da alcuni matematici, tra cui l’Huy- 
ghens e il Wren, il costruttore della chiesa di san Paolo a 
Londra; e diede luogo poi a vivaci polemiche tra Pascal e due 
dei concorrenti, il Wallis e il padre Lalouère, nelle quali non 
si smenti l’indole orgogliosa e combattiva dell’autor delle Pro- 
vinciales. La dura disciplina ascetica non aveva ancora piegato 
in lui il vecchio uomo: aspro nel far valere i propri diritti e 
i propri meriti e poco disposto a trattar con equanimità i rivali. 
Comunque, nessuno dei concorrenti trovd la soluzione completa 
dei problemi proposti. Nel dicembre Pascal presentd le proprie 
soluzioni al Carcavi, che presiedeva la giuria del concorso, con 


! In séguito, essendosi reso conto che dei sei problemi proposti 
quattro eran già stati virtualmente risolti dal Roberval, Pascal, con una 
seconda circolare del luglio 1658, li ritird, decidendo che i concorrenti 
dovessero venir giudicati su due soli problemi. Ma, come osserva Pierre 
Bourroux, «ebbe il torto di non comunicar loro in modo esplicito la 
modificazione apportata al programma originario » (Oeuvres de P., IV, 
p. zx). Il concorso fu chiuso con due lettere di Pascal il 7 € il 9 ottobre; 
e giudicato il 24 novembre da una giuria presieduta dal Carcavi. 
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una Lettre alla quale tenne dietro, l’anno dopo, la pubblica- 
zione dei vari trattati, in cui erano svolte e illustrate *. 
Gli studi pascaliani sulla cicloide han sempre suscitato tra 
i competenti la piû alta ammirazione: tale è la virtuosità con 
la quale Pascal ha saputo affrontare e risolvere, con i procedi- 
menti geometrici, i problemi di calcolo integrale tra i pi ardui. 
« Egli Sè cimentato nei pià diversi tipi d’integrali: integral 
costituite da parti, integrali curvilinee, integrali doppie e triple. 
Di tutte ha trionfato con elegante facilità, riconducendo il cal- 
colo a valutazioni di volumi geometrici, determinabili con i me- 
todi di Archimede e del Cavalieri » *. Senza dubbio, in lui non 
si trova una teoria generale dell’integrazione. Anche in questo 
caso gli è stata d’ostacolo, impedendogli di cercare un’espres- 
sione analitica delle relazioni infinitesimali, la diffidenza verso 
la geometria analitica cartesiana. Le sue costruzioni rappresen- 
tano, tuttavia, un decisivo progresso, anche nella semplifica- 
zione del simbolismo letterale, su quelle dei suoi predecessori, 
il Cavalieri e il Torricelli, e precorrono in molti punti l’opera 
del Leibniz e del Newton. Al concetto di differenziale il Leibniz 
è pervenuto, anzi, attraverso lo studio del suo Traité des sinus 
du quart de cercle e dell’uso in esso fatto di un triangolo deter- 
minato, suscettibile di diventare infinitamente piccolo *. 
Gli studi sulla cicloide furono, come si à detto, l’ultima 
conquista scientifica di Pascal. La malattia e, «piû ancora, le 


Oeuvres de P., IX, pp. 3-233. — Sulle polemiche tra P. e i suoi 
rivali, v. P. Bourroux, in Oeuvres de P., IV, p. vin ss, VIIE, pp. 181- 
194; HaTzrezp, Pascal, p. 179 ss.; Jovy, Pascal inédit, t. 1, pp. 473-559; 
P. Tannery, Pascal et Lalouère, « Mém. de la Soc. des sciences physi- 
ques », Bordeaux, 1890. 

? P. Bourroux, in Oeuvres de P., IV, p. Lxiv. — Cfr. HATzFELp, 
Op. cit, pp. 162-185. 

# Cfr. Lersniz, Die mathematischen Schriften, ediz. Gerhardt, t. III, 
pp. 67-71. 
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 preoccupazioni religiose lo indussero à rinunciare del tutto a 
un genere di ricerche ormai estraneo agli interessi profondi del 
suo spirito e nel praticar le quali sentiva risorgere in sé, in- 
sieme con l’«esprit de curiosité », le insidie e le asprezze del 
« moi haïssable ». In qual conto finisse col tenere le scienze 
matematiche ci à rivelato, oltre che da alcune Pensées, da una 
lettera del 10 agosto 1660 al Fermat: 


« Se debbo dirvi francamente quel che penso della geometria, sap- 
piate che la trovo il pi alto esercizio della mente, ma che, al tempo 
stesso, la riconosco cosi inutile, che faccio poca differenza tra un mate- 
matico che sia soltanto tale e un bravo artigiano. La chiamo percid il 
piû bel mestiere del mondo; ma, alla fine, è pur sempre un mestiere; e 
ho detto piû volte che ha valore come prova, non come impiego della 
mostra attività mentale » !. 


Né meno significativo è che nell’infinito matematico termi- 
nasse con il vedere quasi una sfida alla logica, e come la testi- 
monianza di un’incomprensibilità analoga a quella del dogma: 
« Incomprensibile? Tutto cid che è incomprensibile non percid 
cessa di essere. Il numero infinito. Uno spazio infinito, eguale 
al finito » *. 


III 


La vita di Pascal, negli ultimi quattro anni, appare come 
un processo di progressiva sublimazione: uno sforzo assiduo 
per adeguarsi sempre pi a quell’ideale di perfezione cristiana 
fissato in una « pensée » nella quale egli ha non tanto «di- 
pinto se stesso »: quanto espresso le sue piû intime aspirazioni. 


1 Ocuvres de P., X, pp. 45. 


2 Pensées, 430. 
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« Amo la povertà perché Egli l’ha amata. Amo i beni di fortuna 
perché dànno il mezzo di assistere 1 misteri. Serbo fedeltà a tutti e non 
rendo il male a coloro che me ne fanno; ma auguro loro una condizione 
eguale alla mia, in cui dagli uomini non si riceve né male né bene. Studio 
di esser giusto, veritiero, sincero € fedele con tutti gli uomini; e ho una 
tenerezza di cuore per coloro a cui Dio mi ha piü strettamente unito; 
e, sia che mi trovi solo o al cospetto degli uomini, ho in tutte le mie 
azioni davanti agli occhi Dio che le deve giudicare, e al quale le ho tutte 
consacrate » |. 


Egli è ormai un incurabile, e lo sa. Si puù dire, anzi, che 
dalla fine del 1658 la sua vita sia stata una lunga agonia, inter- 
rotta da brevi tregue. 

Accetta la sua condanna con fermezza tranquilla; vieta ai 
congiunti come a sé ogni lamento sulla sua sorte; esprime, anzi, 
il timore di guarire; sopporta le torture di ogni ora con la 
semplicità di chi si à adusato a vedere nella malattia «la con- 
dizione naturale del cristiano » e nella morte il compimento di 
quella perenne « immolazione di sé » in cui consiste l’m11a10 
Christi. Ma la sua accettazione non ha nulla dell’impassibilità 
dello stoico o dell’enfasi di un eroe cornelliano. Risplende in 
essa l’umile forza di un’anima convinta di non avere in sé che 
« miseria ed errore» e che di ogni vittoria su se medesima 
come di ogni sofferenza rende grazie al suo Dio. 

NÉ, malgrado le sue condizioni fisiche, cessa di assogget- 
tarsi a una disciplina ascetica quasi inumana. Non solo rinuncia 
a Ogni agio, € non cura il sapore del cibo, di cui fissa una volta 
per sempre la quantità, e lavora in tutti i modi a « punire con 
una penitenza continua un corpo peccatore », ma s’interdice 
anche qualsiasi compiacenza spirituale. Per premunirsi o casti- 
garsi del diletto che gli accade di provare nelle conversazioni 
con chi si reca a visitarlo, tiene sulla carne una cintura di ferro 
irta di punte; e, « appena sente nascere in sé qualche moto di 


! Pensées, 550. 
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vanità o di piacere, se la preme con i gomiti per raddoppiare 
la violenza delle punture e ricordarsi cosf del proprio dovere » . 

Ma, D 0 si adopera a «non amare che Dio € a 
odiare se stesso » ? 

Ë questo uno te motivi che, nelle Pensées, ricorrono con 
maggior frequenza; ed è questo l'imperativo al quale piü egl 
procurava di conformarsi. La sua esperienza propria, prima 
ancora che la teologia agostiniana, gli aveva insegnato, infatti, a 
ravvisare nell’emor sut, nella tendenza à «esser tutto a tutti » 
€ a tutto rapportare a se medesimo, la tendenza essenziale e 
« le vilain fond » dell’ uomo. Donde il suo sforzo incessante per 
rinnegare e «odiare » se stesso, per « morire a sé»: non solo 
col combattere in sé quella Lh:do excellendi che gli era propria, 
sino a vietarsi l’uso dei pronomi je e mot, ma anche con lo 
staccarsi da tutto cid, — affetti, interessi, pensieri, abiti di vita, 
— che costituiva il suo mondo, la sua viva e dolente umanità. 

Sentiva profondamente i vincoli familiari e aveva « gran- 
dissimo affetto per gli amici e per coloro che riteneva apparte- 
nessero a Dio ». E, nondimeno, spingeva il suo rigore contro 1 
moti della « natura » sino a trattar con freddezza le persone piû 
care, quasi ad allontanarle da sé: sino a trattare con una certa 
durezza Gilberte o a non versare una lacrima per la morte di 
Jacqueline. Scriveva a proprio ammonimento: 


« Non è giusto che altri si affezioni a me, anche se lo faccia con 
piacere e di sua volontà. Ingannerei coloro nei quali facessi nascere tale 
sentimento, giacché non sono il fine di nessuno e non ho di che appa- 
garli. Non debbo forse morire? e cosf l’oggetto del loro amore perirà. 
Quindi, come sarei colpevole se inducessi à credere una falsità, anche 
se lo facessi con dolcezza e la si credesse con piacere € io stesso ne 
provassi, cosi lo sarei facendomi amare » * 


1 G. Pascar, Vie de B. Pascal (Oeuvres de P., 1, p. 81). 
2 Pensées, 476. Cfr. 477, 479, 485, 494. 


?1 Pensées, 47E, 
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Per converso, cercava una piû pura € cristiana fraternità 
nella charitas attiva, nell’amore ai poveri e agli afflitti, nei quali 
vedeva le membra del Cristo. 

Amava talmente i poveri da privarsi per loro del necessario, 
tanto da esser piü volte costretto a ricorrere al credito. À chi lo 
riprendeva di cid era solito rispondere: « Ho notato una cosa: 
che, per quanto poveri si sia, morendo si lascia sempre qualche 
cosa ». E non cessava di ammonire Gilberte e gli altri congiunti 
a «sacrificarsi al servizio dei poveri » e a ricordar loro che tale 
dev’essere « la vocazione generale dei cristiani ». A chi si affa- 
ticava a ideare « organizzazioni generali atte a sodisfare a tutte 
le necessità » osservava poi che i poveri «van serviti povera- 
mente, ossia, ciascuno come puÿ, senza riempirsi la mente di 
quei progetti grandiosi che nascono solamente dalla smania del- 
l’eccellenza ». 

Per tal via cercava di conquistare quella piû vasta comu- 
nione che aveva chiesta vanamente alla scienza, all’« honnêteté », 
ai vincoli umani ‘; la cercava e l’attuava, alfine, in quell’ordine 
della carità nel quale ciascuno si sente ed è come un membro 
del corpo del Cristo, non avente « essere, movimento, vita » che 
«in lui, per lui, in vista di lui ». Riaffioravano spontanee nel 
suo spirito le parole di Paolo sull’umanità corpo mistico di cui 
il Cristo è il capo”; riaffiorava l’esortazione di Agostino: 
« Extende charitatem per totum orbem, si vis Christum amare: 
quia membra Christi per orbem jacent. Si amas partem, divisus 
es; si divisus es, in corpore non es; si in corpore non es, sub 


* Cfr. L. BrunscHvic6, La solitude de P., nel vol. Le génie de P., 
pp. 168-198. 

? V. i frammenti sui « membres pensants » (Pens., 473, 474, 475, 
476, 480, 482, 483). L'ispirazione paolina di tali frammenti è evidente 
(cfr. 1 Corint., XII, 12-27; Roman, XIL, 5). Non à, quindi, il caso di 
supporre (con F. GENTILE, Pascal, p. 221, n. 1) che Pascal ne abbia at- 
tinto il concetto alla filosofia stoica, attraverso Epitteto. 
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_ capite non es » *. Ed egli sperimentava in sé, con una freschezza: 
nuova, la verità della parola evangelica che solo chi voglia per- 
dere se stesso conquista veramente se stesso, perché conquista 
Dio, si ritrova in Dio, « aderisce a Dio », cosi intimamente da 
formare un solo spirito con lui: 


« Qu adhaeret Deo unus spiritus est. Ci si ama perché si è un 
Ge 


membro di Gesû Cristo. Si ama Gesû Cristo perché è il corpo di cui si 
è un membro. Tutto è uno, l’uno è nell’altro, come le tre Persone » 2. 


Da tale stato di grazia son nate le pagine pascaliane piû 
ricche di ardore mistico: quelle del Mystère de Jésus. 

Ë, inizialmente, una meditazione devota sull’« agonia » di 
Gesû nellorto di Gethsemani, svolgentesi intorno a due temi. 
fondamentali : la tragica solitudine di Gesû nell’ora della grande 
-angoscia (« Gesü è solo di fronte alla collera di Dio: nessuno 
che soffra la sua pena e la condivida, nessuno che la conosca, 
_fuor che il cielo e lui ») e la perennità ideale della sua passione 
(« Gesüû sarà in agonia sino alla fine del mondo: durante questo- 
tempo non bisogna dormire »). 

Ma dalla meditazione del racconto evangelico Pascal si sol- 
leva poi, allimprovviso, a un colloquio con il Cristo, che ha 
l’accento intimo e sorgivo e la bellezza severa di un testo cri-- 
stiano dei primi secoli: 


« Consolati, tu non mi cercheresti, se non mi avessi trovato.. ». 

« Lasciati condurre da me... È compito mio la tua conversione: non 
temere, e prega con fiducia come per me... ÈË un tentar me, piä che un 
metter alla prova te stesso, pensare se faresti bene questa o quell’altra 
cosa lontana. Se avverrà, la fard io in te... ». 

« Jo ti sono pi amico del tale o del tal altro, perché ho fatto per te 
pié di loro, ed essi non soffrirebbero mai quel che ho sofferto da te e- 
non morirebbero per te nel tempo delle tue infedeltà e crudeltà come ho: 
fatto io e son pronto a fare e faccio nei miei eletti.. ». 


1 AucusT., În Joannis Epist. Tract., X, 8-0. 
2 Pensées, 483. 
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«I medici non ti guariranno, perché alla fine morirai. Sono io che 


* 
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guarisco € rendo immortale il corpo.. Soffri le catene € la servit cor-. 


porea; per ora ti libero soltanto da quella spirituale... ». R: 
«Io ti amo piû ardentemente che tu non abbia amato le tue brut- 
ture... ». 


«Pensavo a te nella mia agonia, quelle tali gocce di sangue le ho 


versate per te... ». 
« Vuoi costarmi sempre sangue della mia umanità, senza che tu versi 
lacrime? ». 


E Pascal : 


« Signore, io vi do tutto » *. 


IV 


Prima di esser liberato dalla « servitä del corpo », Pascal do- 
vette subire una piû grave prova. 

Nel 1661 le persecuzioni contro Port-Royal, che dopo il 
«miracolo della santa spina » avevano avuto una tregua, ripre- 
sero piü aspre. Luigi XIV, — il quale nel marzo di quell’anno, 
alla morte del Mazzarino, aveva preso le redini del governo, 
— era risoluto a « distruggere completamente il giansenismo », 
che considerava come una pericolosa côteriepolitica. Egli non 
ignorava che i Messieurs si tenevano in relazione con il cardinale 
di Retz, che dall’estero, dov’era riparato nel 1654, continuava a 
ordire le fila dei suoi intrighi; e temeva che intorno al gianse- 
nismo, — movimento non conformista, ostile a qualsiasi subor- 
dinazione della vita religiosa agli interessi politici e non privo 
di aderenze nel mondo parlamentare, — potessero raccogliersi 
le superstiti resistenze antiassolutistiche del reame. 


* Pensées, 553. 
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Nel febbraio, sotto la pressione della Corte e l’influenza degli 
arcivescovi di Rouen e di Tolosa, l’Assemblea del clero delibe- 
rava che tutti gli ecclesiastici e i membri di comunità religiose 
del regno dovessero firmare il Formulario approvato quattro 
anni prima e che conteneva una dichiarazione di piena sotto- 
missione alle bolle d’Innocenzo X e di Alessandro VII. Nel- 
l’aprile un’ordinanza del Conseil du Roi diede a tale delibera- 
zione forza esecutiva. Contemporaneamente si ordinava a 
Port-Royal il rinvio di tutte le alunne, le postulanti e le no- 
vizie; e 1 « solitari » venivano nuovamente dispersi. 

Per vincere gli scrupoli delle religiose di Port-Royal, i due 
vicari generali che, nell’assenza del Retz, reggevano la diocesi 
di Parigi concordarono con i Messieurs un mandamento, — alla 
preparazione del quale collabord con ogni probabilità anche 
Pascal, — in cui si cercava ancora una volta di conciliare me- 
diante abili formule, «la croyance pour la décision de foi et 
le respect entier et sincère à l'égard des faits ». L’Arnauld, il 
Nicole, la stessa madre Angélique, — che doveva morire due 
mesi dopo, il 6 agosto, — consigliarono alle religiose di fir- 
marlo. Non mancarono, perd, vive resistenze da parte di alcuni 
« solitari » (Perrault, Viret, Le Roy) e, specialmente a Port- 
Royal-des-Champs, di alcune monache *. 

Tra queste fu Jacqueline Pascal, la quale espresse 1 suoïi 
scrupoli e la sua amarezza in una lettera alla vice-priora del 
monastero di Parigi, madre Angélique de Saint-Jean. Dopo 
avervi lodato ironicamente la « sottigliezza » del mandamento 
(« è difficile trovare uno scritto cosi abile e composto con tanta 
arte »), essa non esitava ad accusarlo di scarsa franchezza: il 
mandamento insegnava ad « acconsentire alla menzogna senza 
negare la verità ». Mai essa avrebbe supposto che « persone le 
quali conoscono e difendono la verità » potessero ricorrere a 


1 Cfr. Ocuvres, X, pp. 82-83. 
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tanto Le verità libera veracemente. Senza dubbio, essa nonig80. 
rava «il rispetto dovuto alle potestà della Chiesa »; ma non 

id si sentiva autorizzata ad affermare che «una cosa à in 
un libro, nel quale non l'aveva veduta ». 


« Che cosa temiamo? il bando e la dispersione per le religiose, Ia 
confisca dei beni, la prigione e la morte, se volete; ma non è la nostra 
gloria e non dev'essere la nostra gioia?.… Ci metteranno fuori della 
Chiesa? Ma chi ignora che nessuno pud esserne separato a suo malgrade 
e che, lo spirito di Gesû Cristo essendo il vincolo che unisce i suoi mem- 
bri a lui e tra di loro, potremo esser private dei segni, ma non 
effetti di tale unione, finché conserveremo la carità?. So bene che non 
tocca a noi, semplici monache, difendere la Verità...; ma tocca à noi 
morire per lei » !. 


L'indole dei Pascal à tutta in questa lettera: in questi gridi 
ardenti e intrepidi, in questa volontà inflesibile, in questa sete 
aspra e combattiva di sincerità. 

Per vero, anche Jacqueline, come le altre monache, dovette 
piegarsi. Ma non resse al dolore di aver agito contro coscienza. 
Aveva scritto alla madre Angélique de ÉOTTRUR « Perdona- 
temi, ve ne supplico, sorella: parlo nell'eccesso d’un delore a eu 
sento che dovrè soggiacere ». Tre mesi dopo, il 4 ottobre, essa 
moriva 

Blaise accolse la notizia della sua merte con parole di reli- 
giosa abnegazione: « Dio ci faccia la grazia di morire cosf cri 
TRE ». Ma, come osserva il Ve | usci « de ce deuil 
tout autre qu'il y était entré » *. In quella morte, come nell'at 
teggiamento assunto da Jacqueline nella questione del Formu 
lario, c'era un mônito: non si doveva pi indulgere ad aleut 


* Lettres de Jacqueline Pascal à la soeur Angélique de Saini-Jeai 
et à Antoine Arnauld (in Oeuvres de P., X, pp. 103-116). 

* F. Mauriac, B. Pascal et sa soeur Jacqueline, p. 217. Cfr. Saint 
Beuve, Port-Royal, t. III, p. 253 ss. 
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pur «senza negare la verità », sembrasse 
«a ». E, memorc forse di aver scritto 
che « una delle pi efficaci carità verso i morti di fare quello 
che ci ordinercbbero se fossero ancora al mondo », non tardd a 
_ dimostrare di aver fatto propria la lezione di lei. 
Il mandamento che le religiose € gli ecclesiastici di Port- 
_ Royal si cran rassegnati a sottoscrivere venne dichiarato nullo da 
_ un’assemblea di vescovi, soppresso da un’ordinanza del Conseil 
du Roi c, il 14 agosto, condannato dal papa. Il 21 ottobre un 
: nuovo mandamento impose la firma pura e semplice del For- 
. mulario. L’Arnauld € il Nicole tentarono allora un ultimo acco- 
_ modamento: le religiose avrebbero firmato 1l Formulario, ma 
| aggiungendovi una breve dichiarazione che conteneva, in forma 
: implicita, le loro riserve sulla questionc di fatto: « Noi dichia- 
_riamo che, essendo sottomesse con profondo rispetto al N. $, P. 
- 1] Pontefice € non avendo nulla di pi prezioso della fede, ab- 
bracciamo sinceramente € di cuore tutto cid che han deciso in 
. merito a essa Sua Santità € papa Innocenzo X € ripudiamo tutti 


… gl errori che han giudicati contrari a essa ». « Dicendo che si. 


- sottoscrive soltanto alla fede, — precisd l’Arnauld, — si esclu- 
… dono i fatti non meno formalmente che se si.dicesse che non 
n si sottoscrive ai fatti » ‘. 

É Pascal non fu di tale avviso. Neï costituti papali c nel For- 
mulario non solo non si parlava del « fatto » e del « diritto » 
come di due question: distinte, ma non se ne faceva alcuna men- 
Zionc. Era, quindi, impossibile « pretendere che l’espressione 
della fede implicasse necessariamente l’esclusionc del fatto », 
ossia, della dottrina di Giansenio. D’altro lato, ormai non era 
pi possibile dubitare che « l’intenzione pubblica del Papa € 
dei vescovi » non fosse quella di « far accettarc come una cosa di 
fede la condanna di Giansenio »: condanna che, « nella verità 


1 Oeuvres de P., X, p. 212. 
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delle cose », equivaleva alla condanna della dottrina della grazia 
efficace. In tali condizioni, a chi non volesse sottoscrivere a tale 
condanna, restava solo una via: escludere in termini formali, 
nel firmare il Formulario, la dottrina del vescovo di Ypres. Ogni 
altra via era da ritenersi « abominevole davanti a Dio € spre- 
gevole davanti agli uomini » ”. 


Cosi, ancora una volta, come al tempo della condanna delle 
Provinciales, Pascal, — obbedendo al suo « amore della verità » 
e all’« idea che aveva della sincerità cristiana » *, — non esitava 
a porsi contro l’autorità della Chiesa e à impegnarsi in una via 
che minacciava di condurlo alla ribellione aperta. 

Certo, il suo animo non inclinava a cid. Come i suoi amici 
di Port-Royal, egli era ben lontano dal disconoscere la necessità 
dell’« unione con il papa » o dal contestarne la sovrana autorità. 
Le sue dichiarazioni in proposito sono ferme ed esplicite. Scri- 
veva nel novembre del 1656 a M.lle de Roannez: « Noi sap- 
piamo che tutte le virt, il martirio, l’austerità, le buone opere 
sono inutili fuori della Chiesa e dell’unione con il suo capo: il 
papa. lo non mi separerd mai dalla sua comunione, almeno 
prego Dio di farmene la grazia: altrimenti, sarei perduto per 
sempre » *. E due mesi dopo, nella decimasettima Provinciale: 
« Non ho altro vincolo sulla terra che con la Chiesa cattolica, 
apostolica e romana; e voglio vivere e morire in essa € nella 
sua comunione con il papa, fuor della quale son convinto che 
non ci sia salute » *. E nelle Pensées: «Il papa è il primo. Chi 


* Écrit sur la signature, etc., in Oeuvres, X, pp. 171-175. — Per gli 
scritti e le testimonianze relative alla questione della firma del Formu- 
lario, v. bid., X, pp. 161-167. 

? P. Nico, Lettre à un théologien, 15 juillet 1666 (Oeuvres de P., 
X, p. 341). 

* VI Lettre à Mlle de Roannez (Oeuvres, VI, p. 217). 

# Oeuvres, VI, p. 343. 
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_ altro à, come lui, conosciuto da tutti? a chi altro à riconosciuto 
da tutti il potere d’insinuarsi in tutto il corpo, tenendo egli il 
ramo principale, che s’insinua dappertutto? » *. 

Non bisogna dimenticare perd che, — fedele anche in que- 

_sto all’« esprit de Saint-Cyran » e di Port-Royal e alle tradizioni 
gallicane, — Pascal si rifiutava di riconoscere al papa un’autorità 
personale assoluta. Per lui, se, per un verso, considerando « la 
Chiesa come unità, il papa, che ne è il capo, à come tutto », 
per un altro, « considerandola come molteplicità, ne è solo una 
parte ». L’una cosa non esclude l’altra: anzi, la verità non sta in 
nessuno dei due termini per sé preso, ma nella loro relazione, 
giacché «la molteplicità che non sia ridotta a unità è confu- 

_sione; l’unità che non dipenda dalla molteplicità, tirannide ». 
Che se «1 re posson disporre del loro impero, i papi non posson 
disporre del proprio »: nella Chiesa, « l’autorità à data nellin- 
teresse non di chi la esercita, ma di coloro sui quali si esercita ». 

_ Onde se errano i calvinisti, che « negano l’unità », errano non 
meno «i papisti, i quali non ammettono la molteplicità » ?. E 
la sola autorità à cui il cristiano deve assoluta obbedienza à quella 
del papa in unione con la Chiesa, con l’umiversitas fidelium : 
quale ha la sua espressione € il suo organo nel Concilio *. 

D'altra parte, sebbene rigido assertore del principio di auto- 
rità, Pascal aveva un sentimento particolarmente alto e geloso 
dell’autonomia della coscienza. Se riconosceva l’autorità del papa 


1 Pensées, 872. 

2? Pensées, 871, 874, 870. 

3 Va ricordato altresi che Pascal si rifiuta di ammettere che l’auto- 
rità papale si estenda alle quistioni di fatto, nelle quali unica giudice è 
lesperienza; e non si perita di ammettere che il papa possa ingannarsi 
o essere facilmente ingannato (cfr. 18° Prov., Oeuvres, VII, p. 47; Pensées, 
832, 868, 882, 920). — Sulla conformità del pensiero pascaliano alle dot- 
trine di Port-Royal, v. Laporte, Pascal et la doctrine de Port-Royal, 
« Revue de Mét. et de Morale », 1923, pp. 259-260, 301-302. 
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e della gerarchia ecclesiastica, non rinunciava perd a discuterne 
le deliberazioni o, addirittura, a contrapporre alla Chiesa visi- 
bile quella invisibile. Se poneva le verità della fede al riparo 
delle investigazioni della ragione ed esigeva da questa un'intera 
sottomissione al dogma, era convinto, tuttavia, che « la ragione 
non si sottometterebbe mai se non giudicasse che ci sono casi 
nei quali è tenuta a farlo » ‘. « Non voglio rendervi ragione di 
ogni cosa »: fa dire, in un frammento, alla Sapienza divina. 
Ma le fa dire altresi: « Non intendo che vi sottomettiate a me 
senza ragione, e non pretendo di assoggettarvi tirannica- 
mente ». E altrove: « Non quello degli altri, ma il consenso 
di voi con voi stessi e la voce costante della vostra ragione deve 
farvi credere » *. 

In breve,: per lui l’autorità non pud contravyenire alla co- 
scienza né sostituirsi a essa senza convertirsi in tirannide. E 
l’eccessiva « docilità » à considerata da lui come «un vizio non 
meno naturale dell’incredulità e altrettanto pernicioso », in 
quanto degenera facilmente in superstizione. E «spinger la 
pietà sino alla superstizione à come volerla distruggere » *. 

Tutti motivi, questi che, — oltre e piü che dagli scrit- 
tori giansenisti del Settecento, — dovevan esser ripresi, svilup- 
pati, approfonditi nel secolo decimonono, dai fautori di una 
riforma cattolica e di una piü intima e sostanziale « libertà cat- 
tolica ». . 

| à 

Con un concetto cosi preciso della funzione e dei limiti del- 
l’autorità chiesastica e un sentimento cosi fermo dell’autonomia 
della coscienza quale il suo, non c’è da meravigliarsi che nella 


! Pensées, 270. 

? Pensées, 430, 260. 

* Pensées, 254, 255. Cfr. LaBERTHONNIÈRE, L’Apologétique et la 
méthode de Pascal, nel vol. Essais de philosophie religieuse, Paris, 1903, 
(trad. ital., Palermo, 1907, pp. 317 ss.). 
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 questione del Formulario, — in cui vedeva impegnata la causa 
della verità, — Pascal abbia assunto un atteggiamento di netta 
_intransigenza € cercato di convincere Port-Royal a non sotto- 
scrivere alla condanna di Giansenio. | 

Del resto, già al tempo delle Provinciales aveva scritto: 


« L'imposizione del silenzio à la pi crudele delle persecuzioni. Mai 
1 santi hanno taciuto. Ë vero che ci vuol vocazione; ma non certo dalle 
decisioni del Consiglio del Re si potrà sapere se si è chiamati, bensf dalla 
necessità di parlare. Ora, dopo che Roma ha parlato e si pensa che abbia 
condannato la verità, e i libri che han detto il contrario son stati con- 
. dannati, bisogna gridare tanto piû forte quanto piû ingiusta è la censura 
€ quanto piû violentemente si cerca di soffocare la nostra parola, finché 
non venga un Papa, il quale ascolti le due parti e consulti la tradizione 
per render giustizia » !. 

Inutilmente Pierre Nicole gli ricordd che, « quando si tratta 
di difender la verità contro i ministri della Chiesa, lo stesso in- 
teresse della verità » obbliga 1 suoi difensori « a seguire una linea 
di condotta piä misurata, per timore che, facendosi condannare, 
la loro condanna non abbia à ricadere sulla verità stessa » *. E 
invano l’Arnauld lo ammoni che la condotta ch’egli patrocinava 
li avrebbe tratti ad attribuire al papa « l’intenzione diabolica di 
condannare la dottrina di Giansenio, qualunque essa fosse » : 
anzi, ad ammettere che la Chiesa, la quale ne aveva accettato 
la sentenza, avesse potuto condannare la grazia efficace *. Pascal 
rimase inflessibile. 

Ne seguf una polemica abbastanza aspra, nel corso della 
quale se l’Arnauld rimproverd a Pascal la contradizione che 
c’era tra il suo atteggiamento attuale e quello, pi conciliante, 
tenuto sino a pochi mesi prima, Pascal, sostenuto dal Domat, 


1 Pensées, 920. 
2 P. Nicoce, Examen d'un écrit sur la signature (Oeuvres de P., 


X, pp. 220-221). 
© A. ArNAULD, Petit écrit. (Oeuvres de P., X, p. 266). 
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non esitù ad accusare l’Arnauld e il Nicole di tepidezza, di 
scarsa sincerità ed energia morale, di « relâchement » de | 

Alla fine, per porre termine alla penosa controversia e accor- 
darsi sulla condotta da seguire, i Messieurs si riunirono un 
giorno in casa di Pascal. Dopo aver ascoltato le ragioni delle 
due parti, « tutti i presenti si arresero, per deferenza o per in 
tima convinzione, all’opinione dell’Arnauld e del Nicole ». 
Pascal — che, sebbene sofferente, aveva sostenuto con grande 
vivacità la propria tesi, — ne provù tale dolore che cadde sve- 
nuto. Appena ebbe ripreso i sensi, i Messieurs si congedarono. 
Rimasero con lui soltanto Gilberte e suo figlio Étienne, il duca 
di Roannez, il Domat. « Quando fu del tutto ristabilito, — rac- 
conta Marguerite Périer, — mia madre gli chiese che cosa 
avesse prodotto il suo malore ». Egli rispose: « Allorché ho ve- 
duto tutte quelle persone, che consideravo come quelle a cut 
Dio aveva fatto conoscere la verità e che dovevano esserne i 
difensori, vacillare e venir meno, vi confesso di aver provato 
tale dolore che non ho potuto sostenerlo, e ho dovuto sog- 
giacergli » *. 


* Nel corso della polemica, Pascal compose un Grand écrit sur les 
variations des défenseurs de Jansénius, da lui affidato al Domat, e da 
questi probabilmente bruciato, insieme con altre carte, dietro richiesta del 
vescovo di Aleth, Pavillon. Cfr. E. Jovy, Pascal inédit, t. I, p. 378; Mox- 
BRUN, Pascal et les écrits laissés à Domat, « Bull. de litt. eccles. de Tou- 
louse », mars 1920. 

? Oeuvres, X, p. 401. 
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Sulla storia interiore di Pascal nei mesi successivi mancano, 
purtroppo, testimonianze che ci permettano di ricostruirne con 
precisione il suo progressivo svolgimento. Quelle che possediamo 
son sufficienti, tuttavia, ad assicurarci che, nel colmo stesso della 
crisi nella quale si dibatteva, si è dischiusa al suo animo una 
via di liberazione e di pace: che egli ha finito col superare i suoi 
interni contrasti, col domare in sé lo spirito di ribellione e con 
il trarsi fuori da ogni controversia per prepararsi « nella peni- 

‘tenza, nella mortificazione, nel silenzio » all’ora di Dio, che 
sentiva Ormai prossima. 

Non siamo perd dell’avviso di quei critici i quali pretendono 
che, negli ultimi mesi della sua vita, Pascal si sia staccato da 
Port-Royal e abbia ripudiato e sconfessato il giansenismo *. 


1 È la tesi del Jovy, Pascal inédit, t. I, p. 199 e ss, t, II (Les vé- 
ritables dernièrs sentiments de Pascal) e dello CHEVALIER, Pascal, pp. 333- 

_ 335; 361-372 (seguiti dal Bremond, dallo Strowski, dallo Stewart, dal 
Monbrun, dal Reguron e da altri). È stata oppugnata con valide ragioni 
da A. Gazter (Les derniers jours de B. Pascal, Paris, 1911), dal 
* Brunscnvice (Le génie de Pascal, pp. 128-132) e dal LaporTe (Pascal et 
. la doctrine de Port-Royal, riv. cit, pp. 299-304), le cui conclusioni sono 
state accettate anche da alcuni studiosi di parte cattolica, come il Petitot, 
il Calvet, il Constantin, il Baudin. Si fonda sostanzialmente sulla testi- 
monianza del parroco di Saint-Étienne du Mont, Beurrier. Il quale in 
una dichiarazione rilasciata il 7 gennaio 1665 dietro formale richiesta 
dell’arcivescovo di Parigi, Péréfixe (ostilissimo ai « giansenisti ») e in un 
passo dei suoi Mémoires, pubblicato nel 1910 dal Jovy, afferma, in so- 
stanza, che Pascal gli dichiard che «l’on l'avait embarassé dans le parti 
de ces Messieurs », ma che « depuis deux ans il s’en était retiré pru- 
demment », «parce qu'ils allaient trop avant dans les matières de la 
grâce et qu’ils paraissaient avoir moins de soumission qu’ils ne devaient 
pour notre Saint Père le Pape »; e che egli lo aveva sempre trovato in 
sentimenti « fort ortodoxes, et soumis particulièrement à l’Église et à 
notre S. P. le Pape». V. i documenti sulla questione in Oeuvres, X, 


PP 336-403. 
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Invero, la testimonianza a cui essi Éd appello, — quellat 
di un ecclesiastico che lo assisté nelle ultime settimane, il 
Beurrier, parroco di Saint-Étienne du Mont, — è troppo gene- 
rica e, su alcuni punti, inesatta o contradittoria per non legitti- 
mare il dubbio che egli abbia dato, sia pure in buona fede, una 
interpretazione errata di quanto Pascal ebbe a confidargli circa 
i suoi dissensi con i Messieurs di Port-Royal". E, d’altra pere 


! Anche lo Chevalier ammette che à «imprecisa e confusa », ma 
soltanto su punti inessenziali. Senonché il Beurrier parla delle relazioni 
di Pascal con Port-Royal come se l’autore delle Provinciales fosse stato 
«embarassé dans le parti de ces Messieurs » e «engagé » nelle loro con- 
troversie a suo malgrado, e senza intima convinzione; afferma che Pascal 
gli dichiard di essersi ritirato « prudentemente » da tali controversie « da 
due anni»: affermazione del tutto inesatta (e che ha costretto lo Che- 
valier a supporre, contro ogni testimonianza e verosimiglianza, che i 
contrasti con l’Arnauld e il Nicole e l’Écrit sur la signature si riferiscano 
al primo mandamento, cioè al giugno 1661); e attribuisce i suoi dissensi 
con i Messieurs all’atteggiamento troppo spinto da essi assunto nel pro- 
blema della grazia e nell’« affaire de la signature »: tutt’al contrario di . 
quanto effettivamente accadde. 

Va ricordato, d’altra parte, che, — in séguito alle proteste di Gil- 
berte, del Nicole, del Sainte-Marthe e di altri contro le affermazioni del 
Beurrier e contro la voce, divulgata dal padre Annat e dallo Chamillard, 
di una «ritrattazione » di Pascal, — il Beurrier ritornd in parte sulle 
sue prime dichiarazioni. In una lettera a Gilberte del 12 giugno 1671 
riconobbe che le parole dettegli da Pascal potevano avere un senso di- 
verso da quello che egli aveva attribuito loro (cfr. Oeuwres, X, p. 360); e 
in una lettera a Étienne Périer del 27 novembre 1673 negd di aver mai 
detto che egli si fosse « ritrattato » (1b:d., X, p. 365). 

In sostanza, della testimonianza del Beurrier si possono ritenere sol- 
tanto due punti: 1° che, negli ultimi mesi della sua vita, Pascal si ritird 
da ogni controversia teologica o disciplinare, per consacrarsi tutto a una 
vita d’intima pietà e a opere di carità; 2° che volle morire e mori da 
buon cattolico, «soumis parfaitement à l’Église et à N. S. Père le 
Pape ». Cosa, quest’ultima, che non pu stupire chi ricordi le sue co- 
stanti dichiarazioni (e, pi in generale, l’atteggiamento di Port-Royal) a 
tal proposito; e che va pur sempre interpretata alla luce di esse. 
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si puù bensi ammettere che, parlando con il Beurrier, Pascal 
_ avbia deplorato le discordie che travagliavano allora la Chiesa 
e manifestato la sua risoluzione di non partecipare piä a con- 
troversie teologiche e disciplinari, nelle quali « il aurait pu errer 
en disant trop ou trop peu » e criticato taluni atteggiamenti od 
opinioni dei Messteurs; e che, dopo i contrasti avuti con questi 
nell’« affaire de la signature », 1 suoi rapporti con loro non siano 
stati piü cosi intimi e cordiali come prima !. 

Ma non che abbia rinnegato il s40 giansenismo: e, piü pro- 
priamente, quella dottrina del peccato originale, della grazia 
e della predestinazione che aveva sempre considerata non solo 
come perfettamente ortodossa ma come essenziale alla tradizione 
_cattolica, nella cui difesa aveva impegnato tutto se stesso e la 
cui verità gli era stata pur di recente testimoniata dal sacrificio 
di Jacqueline. Era troppo profondamente radicata in lui, era 
 lanima della sua anima. Sincero e conseguenziario qual era, 
egli non avrebbe potuto ripudiarla senza riconoscere e confessare 
esplicitamente di aver seguito una via sbagliata, senza rinnegare 
le Provinciales *. Di queste, invece, sebbene fossero state con- 
dannate da Roma, non cessd sino all’ultimo di proclamare l’uti- 
- lità, senza sentirsi percid in contrasto con la Chiesa; come non 
desisté, —— ed è cosa attestata anche dal Beurrier * — dal con- 
dannare quella « morale nouvelle et relâchée », in cui aveva 
additato il correlativo etico del molinismo. 


1 Tuttavia, concordi testimonianze provano che serbù con loro sino 
all’ultimo amichevoli relazioni. L’Arnauld e il Nicole continuarono à vi- 
sitarlo; €, durante l’ultima malattia, egli mandd a cercare piû volte 
l’abate di Sainte-Marthe e « si confessd a lui » (Oeuvres, X, p. 356). 

2 V. in proposito le osservazioni del Baupin, Pascal et les jansénistes, 
« Revue des sciences religieuses », juillet 1924, pp. 501-509. 

8 Cfr. Oeuvres, X, p. 338. V. pure 1b1d., X, p. 402. 
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È presumibile, piuttosto, che Pascal, — gravemente malato 
e dominato ormai dal sentimento solenne dell’eterno, stanco di 
controversie in cui il suo temperamento rischiava di trascinarlo 
oltre i limiti prescritti dall’umiltà e dalla carità, consapevole 
per esperienza delle difficoltà inerenti ai problemi della fede e, 
quindi, pià che mai disposto a praticare quella « sottomissione » 
che considerava come «il supremo passo della ragione », — 
abbia, alla fine, rinunciato a risolvere le antinomie che aveva 
cosi tormentosamente vissute e deciso di attenersi, come avevan 
fatto e dovevan fare altri portorealisti, alla condotta consigliata 
dal Saint-Cyran: « se taire et adorer Dieu ». 

Certo si à che, nell’inverno del 1662, egli volle compiere un 
«ritiro » ancor piû completo che nel passato; che i suoi ultimi 
mesi di vita furon interamente consacrati a esercizi ascetici € a 
opere di carità e che quanti allora lo avvicinarono stupivano di 
vederlo « umile e sottomesso come un fanciullo » *. | 

Le sue condizioni subirono un ulteriore aggravamento nel 
giugno del ’62. I medici escludevano che ci fosse « ombra di 
pericolo », ma egli sentiva che l’ora della liberazione era pros- 
sima. Sopportava i suoi mali con « pazienza ammirevole ». A chi 
«si doleva di vederlo tanto soffrire, diceva: Non compian- 
getemi; la malattia è la condizione naturale dei cristiani, perché 
ci pone nello stato in cui dovremmo essere sempre: tormentati 
dai mali, privati dei beni e dei piaceri, liberi dalle passioni che 
ci travagliano tutta la vita, nell’attesa continua’ della morte ». 
E non cessava di « avere nel cuore e nella mente i poveri ». 

Il 14 agosto, chiese con maggior insistenza del solito di fare 
la comunione. I medici si opposero, ed egli si rassegnd. Ma disse 
a Gilberte che, « non avendo potuto comunicare nel capo, desi- 
derava di poter almeno comunicare nelle membra » del Cristo; 
e la supplicd di accogliere in casa sua un malato povero, al 


© G. Périer, Vie de B. Pascal (Oeuvres, I, p. 104). 
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_quale si prestassero le stesse cure che a lui. Poiché non fu possi- 
_ bile accontentarlo, pregd che « gli si facesse la grazia di traspor- 
tarlo agli Incurabili, perché desiderava ardentemente di morire 
_ tra 1 pover1 ». 

Tre giorni dopo, sentendo ormai imminente la fine, si con- 
fessô al de Sainte-Marthe e gli chiese di passar la notte vicino 
a lui. Verso la mezzanotte fu colto da una crisi di convulsioni 
tanto violenta che, quando fu passata, lo credettero morto. Si 
ricbbe, tuttavia, e riacquistd intera la sua lucidità, sicché quando 
il Beurrier gli portd il viatico, poté « levarsi a mezzo per rice- 
verlo con piü rispetto ». Avendolo il curato interrogato, come 
d’uso, sui principali misteri della fede, rispose distintamente: 
« Sissignore, credo tutte codeste cose, con tutto il cuore ». Poi 
ricevette 1 sacramenti, « con tanta commozione che ne lacrimava. 
. Rispose a tutto; ringrazid il sacerdote e, quando questi lo bene- 
disse con il santo ciborio, disse: Il Signore non mi abbandoni 
mai ». Furono le sue ultime parole. Sübito dopo lo ripresero 
le convulsioni, che non lo abbandonarono piü sino alla fine ’. 

Spirà il 19 agosto, alle una del mattino. 


 Ibid., 1, pp. 112-114. 
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CAPITOLO VII 


LE «PENSÉES» 


Alla morte di Pascal, della grande opera apologetica alla 
quale egli aveva lavorato negli ultimi anni rimanevano soltanto, 
come già si è detto, gli appunti preparatori: centinaia di fo- 
glietti sui quali aveva scritto, o fatto scrivere, le sue note e le 
sue riflessioni e che, mezzo secolo dopo, nel 1711, vennero affi- 
dati da un nipote dello scrittore, l’abate Périer, alla biblioteca 
dell’abbazia di Saint-Germain-des-Prés, dove furono incollati a 
casaccio su dei fogli riuniti in un grande album, che si conserva 
ora nella Biblioteca Nazionale di Parigi ‘. 

Nell’insieme, una congerie di notazioni e di « pensieri », 
quai piü e quali meno sviluppati ed elaborati, scritti o dettati 
senza alcun ordine, molte volte in forma sommaria ed ellittica; 
e non pochi dei quali si riferiscono alle Provinciales € alle vi- 
cende della polemica antigesuitica, alla Lettre sur les, Comman- 
dements de Dieu, a problemi di eloquenza e di stile o sono 


1 Nella stessa biblioteca è conservata altresi una copia del mano- 
scritto originale, fatta eseguire dai familiari di Pascal poco dopo la sua 
morte. 
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riflessioni d’indole personale od occasionale, senza rapporto con 
la progettata Apologia. 

Quando, nel 1668, i familiari e gli amici di Pascal decisero 
di darli alle stampe, si trovarono, quindi, di fronte al problema 
di presentarli al pubblico in una forma degna del grande scrit- 
tore. Scartata tanto la proposta di Gilberte di pubblicarli cosi 
come stavano quanto quella del duca di Roannez di servirsene 
come di materiali per ricostituire l’Apologia quale Pascal l’aveva 
ideata, il piccolo « comitato » preposto alla pubblicazione, — 
e di cui facevan parte Antoine Arnauld, il Nicole, un amico del 
duca di Roannez, Jean Filleau de la Chaise, il Goïbaud-Dubois 
e il de Tréville, — fini con l’adottare una soluzione intermedia. 
Scelse i frammenti «piû chiari e compiuti »; diede loro un 
certo ordine sistematico, distinguendo i pensieri pi specifica- 
mente religiosi da quelli d’indole morale, filosofica e letteraria 
e «raggruppando sotto gli stessi titoli quelli di contenuto ‘af- 
fine »; e rinunciô a pubblicare gli altri *. 

Ma il « comitato » non si limit a compiere quest’opera di 
cernita e di classificazione. Credette opportuno apportare ati 
frammenti scelti per la pubblicazione aggiunte, tagli, correzioni 
di parole o d’intere frasi, « abbellimenti » di vario genere: sia 
per renderli piû conformi al gusto dei lettori e al proprio, sia 
perché le circostanze imponevano, in molti casi, soppressioni, 
attenuazioni, modificazioni. Nell’agosto di quelFanno era stata 
conclusa, per iniziativa di papa Clemente IX, una tregua tra i 
giansenisti e 1 loro avversari, la cosidetta « pace della Chiesa »; e 
non conveniva metterla in pericolo con scritti che potessero riac- 
cendere polemiche da poco sopite. 


* Cfr. la Préface di Étienne PÉriEr all’edizione di Port-Royal, in 
Oeuvres, XII, pp. ex-cxir. Su tale edizione e le vicende della sua prepara- 
zione, v. SainTe-Beuve, Port-Royal, III, pp. 372-389 e L. Brunscvice, 
Introduction aux « Pensées » de P., in Oeuvres, XII, PP: II-XIx. 
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MASCHERA MORTUARIA DI PASCAL 


MANOSCRITTO AUTOGRAFO DELLE PENSÉES » 


Si ottenne cosi un volume di trecentosessantacinque pagine 
in-12° che venne stampato nel 1669 dal libraio Desprez di Parigi 
in un ristretto numero di esemplari e, l’anno successivo, in 
edizione per il pubblico, sotto il titolo Pensées de M. Pascal 
sur la religion et sur quelques autres sujets. 

À questa prima edizione delle Pensées, — il cui testo servi 
di base alle successive edizioni del Settecento e del primo Otto- 
cento, da quelle del Condorcet (1776) e del Bossut (1779) a 
quella del Frantin (1835), — non furono risparmiate acerbe 
critiche: specialmente da parte di Victor Cousin, il quale l’ac- 
cusù di aver mutilato e deformato il pensiero pascaliano. Ma chi 
tenga presenti i fini di essa, le circostanze in cui avvenne e i 
criteri seguiti allora in tal genere di pubblicazioni, non potrà 
non consentire all’equanime giudizio del Sainte-Beuve: «In 
verità, fa meraviglia che tra tutti quegli scogli, da quella gran 
massa di pagine mal leggibili, di pensieri spesso incoerenti e 
scabrosi, si sia alla prima potuto ricavare un volumetto cosi 
chiaro, lucido, completo ». 

La prima edizione delle Pensées integrale e condotta sul- 
l’autografo si ebbe solamente nel 1844 a cura di Prosper Faugère. 
L'iniziativa e gran parte del merito di essa spettano perd al 
Cousin, che per primo ne affermd e dimostrà la necessità in una 
relazione presentata nel 1842 all’ Académie Française ". A essa 
tennero dietro, per ricordar soltanto le edizioni principali, quella 
paleografica del Moliniez (1877-79), quella del Michaut (1896) e 
quella, divenuta ormai classica, di Léon Brunschvicg (1897, 
1904), che del manoscritto delle Pensées ha curato anche una 
riproduzione fototipica (1905). Ritocchi al testo del Brunschvicg, . 
non esente da imperfezioni *, sono stati apportati, in questi ul- 
timi anni, dallo Strowski (1930) e dal Tourneur (1938). 


1 Cfr. Oeuvres, IV® série, Littérature, Paris, 1849, t. I, p. 103 ss. 


2 V, Z. TourNEur, Le massacre des « Pensées» de Pascal, « Mer- 
cure de France », 15 janvier 1934. 
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Nell’ordinamento delle Pensées gli editori moderni hanno 
seguito criteri molto diversi. Cost il Michaut si à attenuto all’or- 
dine (del resto, affatto arbitrario) che i frammenti hanno nel- 
l’autografo; il Gazier è ritornato allo schema dell’edizione di 
Port-Royal; altri, come il Brunschvicg o lo Strowski, li hanno 
rageruppati secondo un criterio logico; altri, infine, come lo 
Chevalier, hanno tentato di avvicinarsi a quello che si presume 
dovesse essere il « piano » di Pascal. 


Quale fosse propriamente tale « piano », è problema che ha 
dato molto da fare a editori e critici. 

Intorno a esso possediamo bensi notevoli indicazioni e testi- 
monianze: molti frammenti pascaliani, alcuni dei quali com- 
posti in vista della già ricordata « conferenza » ai Messieurs di 
Port-Royal; alcune pagine della biografia di Gilberte; e, soprat- 
tutto, la prefazione scritta da Étienne Périer per la prima edi- 
zione delle Pensées e un ampio Discours attribuito al Filleau de 
la Chaise, destinato originariamente allo stesso scopo ma poi 
messo da parte per volontà di Gilberte, che non ne era rimasta 
sodisfatta *. Ma son testimonianze che non si accordano sempre 
tra di loro e che in molti punti appaiono lacunose o generiche. 
E, d’altra parte, non si pud escludere che Pascal abbia modifi- 
cato piû volte il disegno dell’opera. « L’ultima cosa che si trova 
scrivendo un libro, — leggiamo in un suo-frammento, — è di 
sapere quella che si deve mettere per prima » *." Onde l’assunto 


! Ë stato ristampato dal BrunscHvice nelle Oeuvres de P., XII, 
pp. CxCIx-CCxxxVIII €, in un volume a parte, — insieme con un Discours 
sur les preuves des Livres de Moïsé e uno scritto Qu'il y a des Dé- 
monstrations d'une autre espèce, et aussi certaines que celles de la Géo- 
métrie, et qu'on en peut donner de telles pour la Religion chrétienne, 
pure attribuiti al Filleau de la Chaise, — da V. Grraup nella coll. dei 
« Chefs-d’oeuvre méconnus », Paris, 1922. Mi riferisco, nel citarlo, a 
questa ultima edizione. 

Se Pensées \ T0; 
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di ricostruire punto per punto, nel suo svolgimento generale e 
_nelle sue articolazioni particolari, l’Apologia pascaliana, si deve 
considerare come inattuabile *. | 


Questo non significa, perd, che si debba considerare le 
Pensées come una semplice raccolta di appunti staccati, non 
nduabili a ordine e a unità; e che si debba, quindi, acconten- 
tarsi di cercare in esse l’anima di Pascal, la vivente documenta- 
zione della sua storia interiore e della sua singolarissima espe- 
rienza Sspirituale, rinunciando a ogni tentativo di ricostruire 
quello che si pud chiamare l’itinerario apologetico e religioso 
di Pascal e di determinarne i grandi temi ispiratori e gli essen- 
ziali momenti ideali. Un tale tentativo è non solo legittimo 
€ possibile, ma, in certo modo, necessario. 

Invero, la frammentarietà delle Pensées è piû formale che 
sostanziale; e non costituisce punto un ostacolo insuperabile a 


! Né siamo meglio in grado di stabilire quale forma letteraria essa 
dovesse avere. À giudicare da taluni frammenti (246, 247, 248, 291, ecc.), 
sembrerebbe che Pascal intendesse adottare la forma epistolare, già usata 
con tanta fortuna nelle Provinciales. Ma altri frammenti (233, 239, 240, 
244) fanno pensare, invece, alla forma del dialogo; e la maggior parte a 
una trattazione di carattere discorsivo. Certo è, a ogni modo, che nelle 
intenzioni di Pascal, la sua opera, — opera di honnête homme, e non 
di teologo, e destinata alle honnêtes gens, ai « laici », e non ai dotti o ai 
teologi, — non sarebbe dovuta in alcun modo somigliare a quei trattati 
didattici, procedenti per via di argomentazioni e di dimostrazioni, che 
costituivano l’eredità letteraria della Scolastica. Niente argomenti in 
forma; e punte di quelle distinzioni e partizioni e suddivisioni che, a 
mente di Pascal, rendevano cosf faticosi i trattati dello Charron (Pensées, 
62). E neppure, d’altra parte, il procedere svagato e disordinato del Mon- 
taigne (##:d.). Ma un ordine a un tempo libero e rigoroso, svolgentesi 
per continue « digressioni » e pur obbediente a un’intima disciplina, di- 
retto a un unico fine (Pensées, 283); un ordine che gli permettesse, — 
magari, come suppone V. Grraun, grazie all’impiego di generi letterari 
diversi, — di «farsi tutto a tutti» e di cattivare e vincolare l’interesse 
del lettore. 
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una ricostruzione organica del pensiero di Pascal e allintelli- 
genza dei suoi orientamenti € dei suoi problemi. E, d’altra parte, 
le Pensées, — pur possedendo un valore ideale e un interesse 
spirituale che eccedono ogni rigido schema apologetico come 
ogni astratto enunciato teologico, — sono pur sempre l'opera 
di un apologeta: preoccupato di chiarire a sé e agli altri le ra- 
gioni della propria fede nella rivelazione evangelica; ansioso di 
giustificarne la verità e di ravvivarne negli animi il senso intimo 
e l’esigenza salutare; dominato da un problema che condiziona 
tutti gli altri e solo dal quale tutti gli altri acquistano signifi- 
cazione: il problema della salvezza. Sicché non è possibile inter- 
pretarle su un piano puramente psicologico e psicologistico, come 
le pagine di un diario intimo (ovvero, come talun* han tentato, 
su un piano puramente speculativo, come dei framment: filo- 
sofici), prescindendo dai postulati teologici e dalle preoccupa- 
zioni apologetiche a cui s’ispirano, senza condannarsi a frain- 
tenderne l’effettivo senso storico e ideale. 


IT 


Non poche « pensées » e la concorde testimonianza di 
Étienne Périer e del Filleau de la Chaise ci attestano che, nelle 
riflessioni di Pascal, hanno tenuto un posto notevole quelle re- 
lative alla natura della religione e alle condizioni del suo accer- 
tamento, alla struttura e al metodo dell’apologetica e all’« or- 
dine » da seguire nella sua opera per renderla in tutto adeguata 
€ alla natura del suo oggetto e alle disposizioni intellettuali e 
morali dei lettori a cui era in special modo destinata: i m0n- 
dains e 1 libertins. 

Par certo, anzi, che alla sua opera egli intendesse premettere 
un'introduzione di carattere metodologico, diretta da un lato a 
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discutere e criticare i procedimenti e gli argomenti dell’apolo- 
getica classica; dall’altro, a chiarire l’ordine metodico e il tipo 
di « prove » che riteneva meglio appropriate all’oggetto € ai fini 
dell’apologetica cristiana. | 


Nello scritto su L'Art de persuader Pascal, — conforme- 
mente alla sua educazione e mentalità di scienziato e al predo- 
minante indirizzo intellettuale del suo tempo, — aveva additato 
il «vero metodo di condurre il ragionamento in qualsiasi or- 
dine di cose » e la forma pi sicura ed efficace di arte del per- 
suadere nell’« ordre géométrique »: che muove da principi per 
sé evidenti e ne deduce con necessità rigorosa' conseguenze 
altrettanto certe. 

Senonché, sin da allora aveva riconosciuto e segnalato le 
limitazioni che tale « ordre » incontra, sia 4 parte objecti come 
a parte subjecti, quando si passa dallo studio degli « oggetti netti 
e tangibili » della « geometria » a quello, ben piû delicato € 
difficile, dell’'uomo (« subject, — come scriveva il Montaigne, — 
merveilleusement complèxe, ondoyant et vain ») e dai problemi 
astratti e impersonali delle scienze esatte a quelli in cui siano 
impegnati il nostro «interesse » o il nostro «cuore ». Qui 
l’« esprit de géométrie », che procede per principi e dimostra- 
zioni, non trova luogo; ed è necessario fare appello a quelle 
doti d’intüito, di discrezione psicologica, di sentimento im- 
mediato che caratterizzano l’« esprit de finesse ». E all« art de 
convaincre », che s’indirizza all’intelletto, bisogna- congiungere 
l’« art d’agréer », che si rivolge alle forze irrazionali della 
prassi per sollecitarne e predisporne l’assenso *. 

Piû in particolare, Pascal aveva avvertito l’impossibilità di 
dimostrare e di « persuader » con metodo geometrico, — me- 


1 Cfr. Pensées, 1, 3, 4; De l’art de persuader (Oeuvres, TX, pp. 276- 
277). 


235 


La -te 
” Fe Fa 


todo puramente « speculativo », che si rivolge esclusivamente 
all’intelletto e che fa appello soltanto a « nozioni perfettamente 
intelligibili », — le verità della teologia cristiana. La quale ha 
come suo oggetto specifico non concetti chiari € distinti, suscet- 
tibili d’intuizione evidente o di dimostrazione diretta, bensi 
principi, come il peccato originale e la redenzione, che eccedono 
la ragione e la natura, che si posson conoscere solo per le vie . 
positive della rivelazione e la cui verità pud esser giustificata 
soltanto in modo indiretto, e per mezzo di prove « storiche e 
morali ». E, pur essendo anch’essa una scienza, à, perd, non 
una scienza speculativa, fondata sull’evidenza della ragione, ma 
una scienza storica, fondata sull’autorità della Scrittura e dei 
segni € testimonianze che ne provano la divina ispirazione; 
non una « science de l’esprit », ma «une science du coeur » ‘: 
un sistema di verità che si rivolgono, prima e piû che all’intel- 
letto, alla volontà e al cuore e che possono venir conosciute e 
intese effettivamente soltanto da chi le ami. 

Nelle Pensées questa convinzione dell'irriducibilità della 
teologia cristiana ai principi e ai procedimenti dimostrativi delle 
scienze razionali, — convinzione ispirantesi al noto cànone 
agostiniano: «guod scimus, debemus rañoni; quod credimus, 


* L’espressione « science du coeur » era usata propriamente da Pascal 
nei confronti della Bibbia (« Il disait que l’Écriture saintt n’était pas une 
science de l’esprit, mais la science du coeur »: Oeuvres, I, p. 70), ma vale, 
nel suo pensiero, anche nei confronti della teologia: scienza di quelle 
« verità divine », che possono esser conosciute e intese soltanto da chi 
le ami e che «entrent du coeur dans l’esprit, et non pas de l'esprit dans 
le coeur » (Oeuvres, IX, pp. 271-272). — Nell’affermare il carattere essen- 
zialmente « storico » della teologia Pascal si accorda pienamente con Gian- 
senio: il quale la fondava sulla memoria, custode fedele della rivelazione, 
e la contrapponeva percid alla filosofña, avente il suo principio e il suo 
organo nella ragione (Augustinus, t. IL, Liber proemialis, c. 4). Cfr. il 
Fragment d'un Traité du Vide, in Ocuvres, X, p. 130. 
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_auctoritati » ‘, e nella quale Pascal si accordava pienamente con 
_i maestri di Port-Royal, — si manifesta in modo ancor piû 
netto e consapevole: da un lato, nella tendenza a porre il fonda- 
mento della cognizione e della certezza delle « verità divine » 
in un organo conoscitivo affatto distinto dalla raison, il coeur; 
dall’altro, nel proposito di attenersi, nella dimostrazione della 
verità del cristianesimo, a un ordine metodico diverso da quello 


dell’esprit. 


La distinzione tra raison e coeur, — distinzione che tiene, 
nell’opera di Pascal, un posto di essenziale importanza e che 
rappresenta la piä matura espressione di quella tendenza a re- 
stringere 1l dominio della « ragione », cartesianamente intesa 
come l’organo delle idee chiare e distinte e delle dimostrazioni 
« geometriche » € necessarie, che caratterizza l’ultima fase di 
svolgimento del suo pensiero, — ëè, forse, tra le dottrine pasca- 
lane quella che ha incontrato, nell’ultimo secolo, maggior in- 
teresse € pi largo favore. Ma è pure quella che ha suscitato 
maggiori controversie ermeneutiche e subito piü gravi deforma- 
zioni. Gli è che j’abito prevalso tra 1 critici di considerarla e in- 
terpretarla alla luce delle dottrine romantiche e post-romantiche 
sui limiti della conoscenza intellettiva e sul primato dellin- 
tuizione, del sentimento, della «ragion pratica » ha condotto 
molto spesso ad attribuirle significati che eccedono la sua effet- 
tiva portata storica € teoretica. 

Vero è che tra tali interpreti ci sono pensatori come il 
Ravaisson e il Boutroux, il Blondel e il Bergson *. Ma, a guardar 


1 Aucust., De utilitate credendi, XI; cfr. Logique de Port-Royal, 

éd. pa C. RE Paris, 1861, p. 307 ss. 
2 Ravaisson, La philosophie de Pascal, « Revue des deux mondes », 
15 mars 1887 (trad. ital. di A. Tilgher, nel vol. F. Ravaisson, Spor 
filosofici, Roma, 1917); É. Bourroux, Pascal, Paris, 1900; Science et Re- 
ligion dans la philosophie contemporaine, Paris, 1908 (trad. di P. Serini, 
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bene, in Pascal giudice e disciplinatore della ragione essi han 
cercato € ritrovato soprattutto se stessi: il Ravaisson, la sua 
concezione mistica ed estetizzante della « réflexion » specu- 
lativa; il Boutroux, la sua esigenza di un razionalismo piû 
ricco e piä comprensivo di quello tradizionale, di un razio- 
nalismo «guidato costantemente dal contatto diretto con il 
reale » e capace di assurgere « alla piena intelligenza dell'indi- 
viduale concreto »; il Blondel, la sua aspirazione a una forma 
di conoscenza non astratta e « nozionale », ma interiore e con- 
creta e, come tale, implicante un’« azione » integrale di tutto il 
nostro essere; il Bergson, la sua «intuition philosophique », a 
un tempo mistica e positiva, intraducibile in termini logici e, 
nondimeno, suscettibile di verificazione sperimentale. 

Certo, la tendenza di questi e altri pensatori a richiamarsi 
come a precursore a Pascal non manca di qualche giustifica- 
zione, e presenta un notevole interesse ideale. E nulla vieta di 
considerare l’apologia pascaliana delle « ragioni del cuore » come 


Milano, 1941?, pp. 58-59); e l’art. Pascal et le temps présent, nel vol. 
Morale et Religion, Paris, 1925; M. BLonpez, Le jansénisme et l'antijan- 
sénisme de Pascal, « Revue de Mét. et de Morale », juin 1923; H. Berc- 
son, Notice sulla filosofia francese nel vol. La Science Française, Paris, 
I9I5, P. 7. 

Sulla distinzione pascaliana tra raison e coeur, v. pure F. Raux, La 
philosophie de P. (1892), rist. in « Revue de Mét: et de Morale », juin 
1923, pp. 322-339; JaAnssens, La philosophie et l’apologétique de P., Paris- 
Louvain, 1906, pp. 172-186; H. Peritor, La théorie de la connaissance 
chez P., « Revue Thomiste », 1909, pp. 574-586; J. CHevaLier, Pascal, 
pp. 302-310, e La méthode de connaître d'après P., «Revue de Mét. 
et de Mor.», juin 1923, p. 186 e ss.; F. GenTiLE, Pascal, Bari, 1927, 
pp. 280-285; J. Laporte, Le coeur et la raison selon P., « Revue philo- 
sophique », 1927, vol. I, pp. 93-118, 255-299, 421-451. 

Tra i « pascalisti » è invalsa la consuetudine di ricondurre alla di- 
stinzione tra raison e coeur anche quella tra esprit de géométrie ed esprit 
de finesse. Esse corrispondono, invece, a due stadi diversi del pensiero 
pascaliano e si riferiscono a problemi diversi. 
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_ la prima e piû suggestiva affermazione di quella corrente anti- 
intellettualistica della filosofia francese, la quale ha fatto valere, 
di contro alla raison astratta e geometrizzante della tradizione 
cartesiana e illuministica, i diritti dell’« intuizione », del « sen- 

_timento », della «raison vivante »: che è quanto dire, l’esi- 
genza di una filosofia meglio adeguata alla complessità e proble- 
maticità del reale. 

Ma è certo, altresi, che nell’interpretarla si è ceduto troppo 
spesso a quell’« illusione retrospettiva », di cui parla il Bergson * 

, che consiste nel proiettare surrettiziamente il presente nel pas- 
sato; € che si è finito cosi col deformarne la genuina fisonomia, 
col sopravvalutarne l’interesse speculativo e col sovraccaricarla 
d’intenzioni e di significati anticartesiani e « romantici » che, in 
sede d’interpretazione storica, meritano le piû esplicite riserve. 
Soprattutto, in questo come in altri casi, si à dimenticato che la 
cosidetta « filosofia di Pascal » non è mai pura teoresi, svolgen- 
tesi su un piano rigorosamente speculativo, ma è sempre domi- 
nata da esigenze e preoccupazioni d’ordine extra-teoretico, reli- 
giose, apologetiche o confessionali; e che nella sua interpretazione 
non si deve mai prescindere dalla speciale problematica teologica 
e religiosa che sta alla sua base, e che ne informa e ne condiziona 
tutti gli orientamenti e gli svolgimenti ideali. 


Se si astrae da quei passi delle Pensées in cui la parola coeur 
serve a designare l’insieme delle nostre inclinazioni psicologiche 
e morali, si pud dire che per coeur Pascal intende, in generale, 
uno speciale organo oO atto di conoscenza, il quale conquiste- 
rebbe il proprio oggetto in modo tutto « interiore c immediato », 
€ non per visione estrinseca o « per progresso di ragionamento »; 
e le cui affermazioni, pur non essendo suscettibili di giustifica- 
zione logica, sarebbero, nondimeno, assolutamente certe e infal- 
libili: anzi, supererebbero in grado e in qualità di certezza 


1 La pensée et le mouvant, Paris, 1934, pp. 128-132. 
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-quelle che si posson conseguire per via raziocinativa € din 
strativa, € ne costituirebbero il saldo fondamento. Organo o atto 
che egli considera come l'organo non solo della fede religiosa, 
.del giudizio pratico e, pi in generale, di quelle certezze che 
nel linguaggio del tempo si chiamavan « morali » ‘, ma anche 
-dell’intuizione dei primi principi della « geometria ». 


Tipico, per questo riguardo, il frammento n. 282 dell’edi- 
zione Brunschvicg : 


« Noi conosciamo la verità non solo con la ragione, ma anche con 
il cuore. In quest’ultimo modo conosciamo i primi principi, e invano il: 
ragionamento, che non vi ha parte, cerca d'impugnarli. I pirroniani, i 
quali non mirano ad altro, vi si adoperano inutilmente. Noi sappiamo 
che non sono sogni, ancorché siamo incapaci di darne una giustificazione 
razionale; e questa incapacità dimostra soltanto la debolezza della nostra 
ragione, e non, come essi pretendono, l’incertezza di tutte le nostre cono- 
scenze. Infatti, la cognizione dei primi principi, — come l’esistenza dello 
spazio, del tempo, del movimento, dei numeri, — è non meno salda di 
qualsiasi di quelle dateci dal ragionamento. E su tali conoscenze del cuore 
e dell’istinto deve appoggiarsi la ragione, e fondarvi tutta la sua attività 
discorsiva. (Il cuore sente che ci sono tre dimensioni nello spazio, e che 
i numeri sono infiniti; e la ragione in séguito dimostra che non ci sono 
-due numeri quadrati, l’uno dei quali sia doppio dell’altro. I principf si 
sentono, le proposizioni si dimostrano, e tutto con certezza, sebbene per 
vie differenti). Ed è altrettanto inutile e ridicolo che la ragione domandi 
al cuore delle prove dei suoi primi principî per indursi a dar loro il suo 
assenso, quanto sarebbe ridicolo che il cuore chiedesse alla ragione un 
sentimento di tutte le proposizioni ch’essa dimostra per indursi ad ac- 
coglierle ». 

« Tale impotenza deve, quindi, servire soltanto a umiliare la ragione, 
che vorrebbe tutto giudicare, non già a combattere la nostra certezza, 
come se non ci fosse che la ragione capace d’istruirci. Piacesse a Dio che, 
all’'opposto, non ne avessimo mai bisogno, e conoscessimo ogni cosa per 
istinto e per sentimento! Ma la natura ci ha rifiutato un tal bene: essa, 
per contro, ci ha dato soltanto pochissime cognizioni di questa specie; 
tutte le altre si possono acquistare solo per via di ragionamento ». 


1 Per la distinzione tra certezza morale e certezza metafsica (o ra- 
zionale) cfr. Descartes, Oeuvres, IX, p. 323. 
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‘Ora, a primo aspetto, la distinzione tra raison e coeur qui 
D auilatz pud sembrare analoga a quella tradizionale, e che 
risale in ultima analisi a Platone, tra Gtévoux e voüc, tra ratio e 
“ntellectus ‘; e, piû particolarmente, a quella distinzione carte- 
siana tra deductio e intuitus, a cui anche Pascal si richiama 
nello scritto su L'Esprit géométrique. Ma, in realtà, non lo è? 
Invero, per il Descartes, l’intuizione, — visione intellettuale 
« pura » e immediata delle « nature » o « nozioni semplici », 
che rappresentano, in ogni sistema od ordine di conoscenze, 
« ciù che c’è di pià assoluto », — si distingue, bensf, per la 
sua natura «semplice » e «istantanea », dalla deduzione, dal 
discours, ma non già dalla raison. Anzi, rappresenta, per cosf 
dire, lo stesso apice della ragione e attua a pieno quella forma 
dell’evidenza razionale, che costituisce la forma € la norma 
della verità. E tra l’«intuizione » e la « deduzione » c’è tale 
omogeneità che lo stesso processo discorsivo del conoscere si ri- 
solve, di fatto, in una serie o successione di atti intuitivi: suc- 
cessione che, quando avviene senza soluzione di continuità, 
« per continuum et nullibi interruptum cogitationis motum sin- 
gula perspicue intuentis », si pud considerare come un’intui- 
zione prolungata, la quale estenda progressivamente ai termini 
successivi di una serie l’evidenza propria di quelli iniziali * 

Per Pascal, invece, il coeur non solo si differenzia, per l’in- 
dole intuitiva delle sue certezze e del suo modo di operare, dal 
discours, dal ragionamento, ma costituisce una forma di cono- 
scere eterogenea alla stessa rwson, e assolutamente irriducibile 


1 Tale è sembrata, ad es., al RavaissoN, art. e riv. cit, p. 409; al 
SuLLy-PRuDHOMME, La vraie religion selon P., p. 302; allo CHEVALIER, 
Op. cit., p. 306. 

2 Cfr. J. LAPoRTE, art. e riv. cit., pp. 288-394. 

DCE. Regulae ad directionem ingenii, III (Oeuvres, X, p. 369). « Le 
due operazioni, — scrive il Descartes (id. X, p. 378), — si aiutano e 
si integrano a vicenda, si da confondersi in una sola ». 
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a questa. Se ha anch’esso una sua logica, un suo « ordre », que- 
sto à, nondimeno, affatto diverso da quello della ragione; è una 
logica sui generis, che riposa su principi e procede per vie 
«che la ragione non conosce » *. E se le certezze che conquista 
sono, — al pari di quelle proprie dell’infutus cartesiano, — 
semplici e infallibili, sono, d’altra parte, piü che di indole intel- 
lettiva, d’indole « morale »: certezze piû vissute che pensate, 
piû sentite e sperimentate che speculate («i principi si sen- 
tono »). Onde Pascal lo chiama anche i#s#inct o sentiment; 
e lo considera come « la radice comune del sentire e del cono- 
scere » *; e accentua il carattere mistico e alogico delle sue in- 
tuizioni. 

Gli è che, per lui, il coeur era essenzialmente l’organo della 
certezza religiosa, dell'intelligenza delle verità rivelate, della 
fede: di quella fede che «fa dire non scio, ma credo »*; di 
quel «sentimento interiore e immediato » di Dio, fatto a un 
tempo di conoscenza e di amore, in cui egli vedeva l’acme 
dell’esperienza religiosa e che giudicava affatto eterogenea € 
irriducibile alla cognizione che di Dio si pud conseguire per vie 
« speculative » o razionali: 


DR 55 


« Il cuore, e non la ragione, sente Dio. Ecco che cos’è la fede: Dio 
sensibile al cuore, non alla ragione » *. 


E a rivendicare la legittimità delle sue.attestazioni è stato 
condotto, piü che da considerazioni gnoseologiche, dall’esigenza 
di giustificare, di contro a ogni scepsi razionalistica, l’assoluta 
validità delle certezze proprie della coscienza religiosa. Certezze 
che, per la loro indole immediata come per la loro natura piü 


! Pensées, 277, 283. 

? SuLcy-PRUDHOMME, op. cit, p. 30. — Cfr. LAPORTE, art. e riv. cit., 
PP: 295209 

$ Pensées, 248. 

4 Pensées, 278. 
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«sentimentale » e « morale » che intellettiva, gli sembrano ra- 
dicalmente diverse da quelle che procura la ragione, con le sue 
argomentazioni e dimostrazioni. 

Ed è stato per meglio giustificarne la validità che ha cer- 
cato di dimostrare che le stesse costruzioni della ragione ripo- 
sano, in ultima istanza, sulle certezze immotivate « dell’istinto 
e del cuore »; e che ha finito col riportare al coeur, e con l’acco- 
stare alle intuizioni della fede, la stessa cognizione dei primi 
principi delle matematiche, modificando e transvalutando cosi 
in un senso tutto mistico quel concetto di « natura » o « lume 
naturale », a cui in un primo tempo aveva fatto cartesiana- 
mente appello per garantirne la verità *. 

Ciù risulta abbastanza chiaramente, — oltre che dal fram- 
mento n. 283, nel quale l’affermazione « il cuore ha il suo or- 
dine, l’intelletto il proprio. » è esplicitamente diretta contro 
« l’obiezione che la Scrittura à priva di ordine », — dalla con- 
clusione del frammento sopra riferito: «Per questo coloro ai 
quali Dio ha dato la religione per sentimento del cuore sono 
ben fortunati e ben legittimamente persuasi ». Conclusione 
chiarita e sviluppata nel frammento n. 287: « Coloro che sap- 
piamo esser cristiani senza conoscer le profezie e le altre prove 
non giudicano per questo meno bene di coloro che ne hanno 
conoscenza. Giudicano con il cuore, come gli altri con l’intel- 
letto. Dio stesso li inclina a credere; e in tal modo sono effi- 
cacemente persuasi » *. 

In breve, l’ispirazione e il significato della distinzione pa- 
scaliana tra raison € coeur sono essenzialmente d’ordine reli- 
gioso e apologetico. Pi che ragioni di ordine gnoseologico, 
alla sua base stanno, da un lato, l’esperienza interiore € perso- 


1 Cfr. E. Cassirer, Das Erkenntnisproblem in der Philosophie und 
Wissenschaft der neuren Zeit, Berlin, 1922°, p. 519. 
2 Cfr. Pensées, 284, 285. 
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nale della grazia, vissuta da Pascal la notte del 23 novem- 
bre 1654; dall’altro, la convinzione che il vero Dio della co- 
scienza religiosa cristiana sia non il Dio della teologia razionale, 
— il Dio primo motore immobile e suprema ragione metafsica 
dell’universo della filosofia aristotelico-scolastica © il Dio crea- 
tore delle «verità eterne» della scienza della filosofa carte- 
siana, — ma il « Dio di amore e di consolazione » che l’uomo, 
illuminato dalla rivelazione e rinnovato dalla grazia, scopre 
nel piû profondo di sé: luce che rischiara il mistero della sua 
natura e della sua destinazione, charitas che fonda e alimenta 
tutta la sua vita spirituale *. 

Come tale, la distinzione tra raison e coeur appare stretta- 
mente solidale della distinzione che, nel corso delle Pensées, 
Pascal non cessa di porre tra conoscenza speculativa e cono- 
scenza religiosa di Bio: o, che à lo stesso, tra il « Dio dei filo- 
sofi e dei sapienti » e il « Dio dell’'Evangelio ». E suona come 
una energica rivendicazione delle autonome certezze della fede 
di contro a ogni dubbio come a ogni « prova » della ragione e, 
insieme, come un rifiuto di assimilare le verità della religione 
a quelle della filosofa, il Dio della coscienza cristiana al Dio 
del « deismo ». 


Ma, — pur esaltando di contro e al di sopra di qualsiasi 
cognizione o dimostrazione d’ordine razionale le, « ragioni del 
cuore », — Pascal è ben lontano, perd, dall’« escludere la ra- 


gione » dal dominio della religione o dal negare la possibilità, 
e la necessità, di una giustificazione razionale della verità del 
cristianesimo. Su questo punto il suo pensiero, — a malgrado 
di taluni ondeggiamenti e contrasti sui quali ritorneremo in. 
séguito, — non lascia luogo a dubbi: « Tre sono gli strumenti 
della fede: la ragione, il costume e l’ispirazione »; «11 modo 


! Cfr. Pensées, 556. 
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di procedere di Dio è di metter la religione nell’intelletto con le 
ragioni e nel cuore con la grazia »; « Non intendo che assog- 
gettiate la vostra fede à me [a Dio] senza ragione » ‘. Nulla, 
anzi, ripugna al suo pensiero, assetato di ferme certezze obiettive, 
come quel soggettivismo fideistico in cui tenderanno a chiudersi 
1 seguaci del misticismo romantico. 

Certo, egli si compiace spesso di accentuare, per motivi apo- 
logetici o polemici, l’indole sovrarazionale dei principt del cri- 
stianesimo € la loro « incomprensibilità ». E non cessa di am-. 
monire il lettore, — conforme, del resto, alla tradizione teolo- 
gica, — che nessun ragionamento, come nessuna prova, à di 
per sé valido a generare la fede, la quale à «un dono di Dio »; 
che della religione cristiana non è possibile dare una dimostra- 
zione perentoria, capace di convincere « degli atei induriti »; e 
che, in ogni caso, essa « non ammette come suoi veri figli co- 
loro che credono senza ispirazione » *. Ma dichiara pure che 
« non esclude la ragione » e, con essa, la possibilità di una giu- 
stificazione delle sue verità. 

Piuttosto egli ritiene che, nella dimostrazione di essa, sia ne- 
cessario attenersi a un ordine metodico diverso da quello, uni- 
lineare e « geometrico », dell’esprit: a un ordine procedente 
non per via di principi evidenti e di deduzioni necessarie, ma 
per mezzo di una complessa e multiforme dialettica intellettuale 
e morale, capace a un tempo di « convaincre l'esprit » e di « di- 
sposer le coeur ». E che in essa non debbano, né possano, trovar 
luogo « ragionamenti metafisici e prove e dimostrazioni geome- 
triche », — del tipo di quelle di cui si era valso il Descartes 
nelle sue Meditationes per dimostrare l’esistenza di Dio, — ma 
soltanto « prove storiche e morali »: prove fondate non sull’evi- 


l Pensées, 245, 185, 430. 
2 Pensées, 248, 279, 245. 


245 


SE. | 
denza della ragione, ma sull’autorità dei fatti della storia e del- 
l’esperienza morale ”. 


Vedremo in séguito in che consistessero propriamente tale 
ordre e tali prove. Qui importa ricordare che, nella « confe- 
renza » tenuta nel 1658 a Port-Royal, Pascal si preoccupô di 
giustificare teoricamente il valore di tali prove, e specialmente 
di quelle d’indole storica, facendo vedere che « le cose general- 
mente riconosciute come piû certe si fondano su prove di questo 
genere » e che «le vie per le quali acquistiamo questa specie di 
certezze, pur non essendo geometriche, son tuttavia infallibili » *. 

Assunto di evidente carattere anticartesiano, in cui era im- 
plicita la giusta esigenza di riaffermare la piena validità teore- 
tica di quelle certezze storiche e « morali », che l’autore del 
Discours de la Méthode aveva escluse dal dominio della scienza 
e abbassate al grado di conoscenze meramente probabili o veri- 
simili. Ma al quale non crediamo si debba annettere la portata 
speculativa attribuitagli da alcuni pascalisti, e in special modo 
dallo Strowski e dallo Chevalier *. 

A rivendicare il valore del sapere storico e delle « verità di 
fatto », Pascal à stato indotto, infatti, non da considerazioni 
d’ordine logico o gnoseologico, ma da preoccupazioni religiose 
e apologetiche. E, propriamente, dalla preoccupazione di riaf- 
fermare, contro coloro che (come i cartesiani) .non trovavan 
«rien d’assuré que les preuves de géométrie », la piena validità 
di quel metodo storico o d’autorità che egli, al pari di Gian- 
senio, considerava come l’unico legittimo in materia teologica; 


* Préface de P.-R. (Oeuvres de P., XII, p. cxciv); FILLEAU DE LA 
CHAISE, op. cit, pp. 38-30. 

? Testimonianza del FizceAu DE LA CHAïse, op. cit., pp. 38-30. 

* Cfr. F. Srrowskr, Pascal et son temps, t. TL, pp. 287-202; J. CKr- 
VALIER, Pascal, pp. 201-203, 317-321; La méthode de connaître d'après 
Pascal, riv. cit., pp. 302-303. 
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_ €, quindi, il carattere non di semplice probabilità, ma d’incon- 
testabile certezza di quei fatti e di quelle testimonianze da cui, 
secondo la teologia cattolica, il fatto della rivelazione deriva 
la sua credibilità. 

E, d’altra parte, nelle Pensées si cercherebbero invano i 
segni di un cffettivo approfondimento teoretico dei problemi 
attinenti alle condizioni € ai metodi dell’accertamento storico. 

Vero è che al loro silenzio circa tali problemi si à creduto 
di poter sopperire con un breve Traité, attribuito al Filleau de 
la Chaise, o l’on fait voir qu'il y a des démonstrations d’une 
autre espèce et aussi certaines que celles de la géométrie: trat- 
tato in cui è affermato il valore delle cognizioni storiche e il 
fondamento della loro certezza è posto nell’accordo di piû testi- 
monianze indipendenti, ciascuna delle quali per sé presa non 
possederebbe che un grado piä o meno rilevante di probabilità, 
ma che, riunite, si rafforzerebbero talmente l’una con l’altra da 
generare una certezza pari a quella propria delle dimostrazioni 
matematiche *. Ma è assai dubbio che tale Traité esprima con- 
cetti e convinzioni pascaliane: come pretendono lo Strowski e 
lo Chevalier, che, del resto, ne hanno dato un’interpretazione 
del tutto arbitraria *. E, in ogni caso, esso non presenta certo 
tale importanza e originalità filosofica da giustificare la tesi di 
chi, come lo Chevalier, gli attribuisce il merito di aver « com- 


! FicLEAU DE LA CHAISE, op. cit., pp. 146-156. 

2 Lo Strowski e lo Chevalier lo hanno interpretato, — alla luce 
della teoria dell’« illative sense » svolta dal NEwMAN nella sua Grammar 
of Assent, — nel senso che, per Pascal come per Filleau de la Chaise, la 
sintesi delle singole testimonianze di un fatto storico (come delle singole 
prove della religione’ cristiana) e, quindi, il passaggio dalla probabilità 
alla certezza, sarebbe opera del coeur: «c’est l’esprit qui apporte les 
probabilités, c’est le coeur qui les additionne et qui, au résultat, obtient 
une certitude ». Ora, come osserva giustamente il LaporTE (art. e riv. cit. 
p. 441 e ss), «la construction, certes, est ingénieuse. Le malheur est 
qu’elle ne s'appuie sur aucun texte de Pascal, et qu’elle dépasse singuliè- 
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pletamente rinnovato la logica », dotato la storiografia « del suo 


FREUR 


metodo e della sua certezza peculiari » e aperto le vie a «una: 


scienza razionale dell’unico e dell’individuale » ‘. 

À ogni modo, proponendosi di dimostrare la verità del cri- 
stianesimo con prove storiche, Pascal non si discostava punto 
 dall’apologetica tradizionale. Anzi, non faceva che ribadirne uno 
dei principi fondamentali: che la rivelazione è un fatto stori- 
camente accertabile, con argomenti positivi di testimonianze € 
di segni che lo confermano in modo tale da escludere qualsiasi 
motivo ragionevole di dubbio. 

Cid che nelle sue riflessioni metodologiche colpisce e ferma 
l’attenzione, e che caratterizza la sua apologetica, è piuttosto 
un altro « motivo »: à il rifiuto di fondare la verità del cri- 
stianesimo su altri principi che su quelli della rivelazione bi- 
blica e su altre prove che su quelle che ne attestano l’origine 
divina; è la tendenza a negare efficacia apologetica alle prove 
filosofiche dell’esistenza di Dio e degli altri preambula razio- 
nali della fede; è il suo atteggiamento affatto negativo e pole- 
mico nei confronti della teologia naturale, dei suoi presupposti 
ideali e del suo metodo dimostrativo. Atteggiamento che coin- 
volge tutto il suo modo di sentire la problematica religiosa e teolo- 
gica cristiana: ossia, quella che si pud chiamare la sua teologia. 


rement les textes mêmes de Filleau de la Chaise » ‘Il quale, « pas une 
fois, à propos de l’assemblage des probabilités, ne prononce le mot de 
coeur ». Anzi, «il fait entendre catégoriquement qu’à ses yeux le pas- 
sage de la probabilité à la certitude s’opère avec le seul secours de la 
raison ». js 

* CHEVALIER, op. cit., p. 318. — Del resto, la tesi che, oltre «alle 
conoscenze aventi il loro fondamento nell’evidenza della ragione », 
esiste «un’altra specie di conoscenza, che spesso, nella sua cerchia, à 
altrettanto certa ed evidente », quella che ha il proprio fondamento nel- 
l'autorità di persone degne di fede, nonché essere affatto peculiare a 
Pascal, si ritrova negli ultimi capitoli della parte IV® della Logique ou 
Art de Penser dell’ Arnauzp e del Nicoze. 
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Una « teologia » pascaliana, nel senso rigoroso della parola, 
non esiste. Possiamo, tuttavia, designare con tal nome quel 
complesso di convinzioni e di atteggiamenti ideali che caratte- 
rizzano il pensiero religioso di Pascal e che, malgrado la loro 
ispirazione agostiniana € giansenistica, recano piû evidente l’im- 
pronta della sua personalità. 

Ora, ciù che caratterizza la teologia pascaliana è il rilievo 
abnorme, esclusivo che in essa hanno i « motivi » soteriologici 
della dogmatica cristiana: quelli del peccato originale e della 
redenzione. | 


« Tutta la fede consiste in Gesû Cristo e in Adamo, tutta la morale 
nella concupiscenza e nella grazia » !. 


E, invero, non come Essere « grande, possente ed eterno », 
«autore dell’ordine degli elementi », o come Logos eterno, in 
cui s’incentrano le ragioni ideali del tutto, il Dio cristiano parla 
all’anima di Pascal. Il suo Dio è essenzialmente, quasi diremmo 
esclusivamente, il Dio mediatore e riparatore, il Dio che l’uomo 
pu conoscere soltanto con l’acquistare coscienza della propria 
corruttela nativa e della necessità di una reintegrazione sovran- 
naturale: il « Dio di Gesû Cristo ». E la sua « religion », la 
religione di cui aspira a restaurare e a celebrare la verità, si ri- 
solve tutta nel mistero salutare del Redentore che, unendo in 
sé le due nature, quella umana e quella divina, ha tratto gli 
uomini dalla corruzione del peccato per riconciliarli con Dio 
nella sua persona divina » *. 

Non solo egli trascura o svaluta come secondario o inessen- 
ziale ogni altro aspetto o problema della teologia e della mi- 


1 Pensées, 523. 
2 Pensées, 556. 
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stica cristiana, cosi da giudicare «indifferente al cuore del- 
l’uomo di credere tre o quattro persone nella Trinità » *; ma è 
convinto che « senza il peccato originale, senza Mediatore ne- 
cessario, promesso € venuto », sia impossibile « provare assolu- 
tamente Dio e insegnare una buona dottrina e una buona mo- 
ralé »°. 

E come, per lui, « tutta la fede consiste in Gesû Cristo e in 
Adamo », cosi tutto « l’ordine del mondo » e « la condotta delle 
cose » gli appaiono ordinati verso l’unico fine di «istruire gli 
uomini intorno a queste due verità »: che essi sono « misera- 
bili, corrotti, separati da, Dio, ma riscattati da Gesû Cristo » *. 

Ï grandi cristiani del Medioevo avevan potuto celebrare 
nel mondo naturale l’espressione della potenza e sapienza € 
bontà del creatore e concepire l’universo come un riflesso o 
un’immagine di Dio e, insieme, come un mezzo per ascendere 
a lui. Nelle meraviglie dei cieli come nelle infime parti del 
mondo sublunare Dante aveva potuto scorgere «la gloria di 
colui che tutto move », e Francesco nella fraternità che unisce 
in Dio tutti gli esseri creati sentire come una lode perpetua 
del creatore. 

Non cosi Pascal. Nel suo animo sul sentimento della pros- 
simità di Dio alle creature prevale il sentimento della distanza 
«infinitamente infinita » che separa Dio dalle creature; sul 
senso della realtà come teofania, il senso della realtà come pri- 
vazione di Dio. Ed egli non cessa di ripetere che il cristiane- 
simo, — « nonché vantarsi di avere una visione chiara di Dio 
e di possederlo in modo evidente e senza veli », — insegna 
tutto il contrario: che « gli uomini vivono nelle tenebre e nella 
lontananza da Dio »; che «tutte le cose son veli che nascon- 


! Pensées, 940. 
? Pensées, 547. 
* Pensées, 556, 560. 
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dono Dio »; che « nella natura non c’è nulla che non dia motivo 
di dubbio e d’inquietudine »; che il Dio delle Scritture à un 
« Dio nascosto » : arcano € inaccessibile *. 

Se, nel volgersi a considerare la posizione dell’uomo nel 
tutto, Pascal prescinde per un attimo dalle certezze della fede, 
lPimpressione che ne ritrae à di sgomento: «Il silenzio eterno 
di quegli spazi infiniti mi sgomenta ». 

= Gkh à che l’universo che gli si dispiega dinanzi allo sguardo 
non è piû quello armonicamente € teleologicamente ordinato 
della metafisica aristotelico-scolastica, — sfera finita avente il 
suo centro nella terra, — bensi quello della nuova cosmologia : 
sfera infinita, «1l cui centro è dovunque e la circonferenza in 
nessun luogo ». In esso l’uomo gli appare solo, « abbandonato 
a se stesso », sospeso tra il tutto e il nulla, sperduto in un’im- 
mensità « inconcepibile » di mondi che lo ignorano e che egli 
ignora: simile a «un naufrago in un’isola spaventosa e de- 
serta ». Egli chiede invano alle cose la ragione del proprio es- 
sere e il segreto del proprio destino: « l’universo [è[ muto » ?. 

E se, d’altra parte, si volge a considerare il mondo con gli 
occhi della fede, Pascal vi ritrova bensi la presenza invisibile 
di Dio, e riconosce in tutte le cose segni sensibili di lui. Ma 
non la « gloria di colui che tutto move », la sua potenza crea- 
trice e sapienza ordinatrice, vi ammira; bensi le tracce del 
dramma, a un tempo umano e divino, della colpa e del ri- 
scatto. Egli nega, anzi, che il mondo esista «per rivelar al- 
luomo Dio »: esso esiste « soltanto per Gesû Cristo e in vista 
di Gesû Cristo, e per istruire gli uomini della loro corruzione e 
della loro redenzione » ‘ 

Donde il principio nel quale si assomma tutta la teologia 


1 Pensées, 194, 242, 244, 585. 
2 Pensées, 205, 206, 693. 


* Pensées, 556, 557, 559. 
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pascaliana: il principio che «bisogna tendere esclusivamente a 
conoscere Gesû Cristo », perché solamente «in lui e per lui» 
è dato di conoscere e d’intendere le due verità essenziali della 
fede, «le sole che sia necessario conoscere »: che «c’è un Dio 
di cui gli uomini sono capaci, e una corruzione nella natura 
che li rende indegni di lui ». Due verità che non si possono né 
si debbono dissociare, essendo « egualmente pericoloso per l’uomo 
conoscere Dio senza la propria miseria e conoscere la propria 
miseria senza conoscere il redentore che ne lo pud guarire. Una 
sola di tali conoscenze genera o la superbia dei filosofi, i quali 
han conosciuto Dio ma non la loro miseria, o la disperazione 
degli atei, che conoscono la loro miseria senza redentore ». 
Mentre «la conoscenza di Gesû Cristo segna il giusto mezzo, 
perché vi troviamo e Dio e la nostra miseria »". 

Gesüû Cristo à, pertanto, «il vero Dio degli uomini ». « Solo 
per lui possiamo conoscere Dio in una maniera che ci riesca 
utile », perché esso « non è semplicemente Dio, ma un Dio ri- 
paratore della nostra miseria »: un Dio «al quale ci si avvi- 
cina senza orgoglio e sotto il quale ci si abbassa senza dispera- 
zione ». E solo per lui possiamo conoscere pienamente noi 
stessi: la « miseria » della nostra condizione nativa e la « gran- 
dezza » della nostra vocazione sovrannaturale. Esso è « l’og- 
getto di tutto e il centro a cui tutto tende. Chi lo conosce, co- 
nosce la ragione di tutte le cose »; e chi non la conosce non 
puÿ intender nulla né nell’ordine delle cose, né nella natura di 
Dio né in quella dell’uomo *. 


In questa concezione, oltre al predominio esclusivo che in 
essa hanno i temi paolino-agostiniani del peccato di Adamo e 


della salute per Cristo, due punti meritano particolare atten- 
zione. 


! Pensées, 527, 556. 
? Pensées, 527, 528, 548, 549. 
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Anzitutto, la tendenza a considerare il problema di Dio 
prevalentemente, se non esclusivamente, in rapporto con il pro- 
blema dell’uomo e della sua giustificazione; e, quindi, a incen- 
trare € a risolvere tutti i problemi della vita religiosa nel pro- 
blema della salvezza. 

In secondo luogo, la tendenza a porre una differenza irridu- 
cibile tra il conoscere Dio «en philosophe », come principio 
metafsico dell’universo, e il conoscerlo «en chrétien », come 
autore del riscatto e della vita soprannaturale dell’umanità; e, 
quindi, a negare valore religioso, valore cristiano, ai concetti e 
alle « prove » della teologia razionale. In cid Pascal è schietta- 
mente, risolutamente antiscolastico. Ché, mentre tutta la Sco- 
lastica ha lavorato piû o meno consapevolmente ad assimilare 
al pensiero cristiano la tradizione speculativa ellenica, ad accor- 
dare il Dio di Aristotile e di Plotino e il Dio della Bibbia e a 
costruire una teologia naturale fondata su pure ragioni filoso- 
fiche, egli, invece, tende a contrapporre l’uno allaltro il « Dio 
dei filosofñi e dei sapienti » e il « Dio di Abramo, d’Isacco e di 
Giacobbe » e non esita a dichiarare il puro teismo « lontano dalla 
religione cristiana quasi quanto l’ateismo ». Gli è che egli aveva 
un senso fortissimo, quasi direi protocristiano, del mistero salu- 
tare della croce, e del suo valore centrale nella dogmatica e 
nellesperienza religiosa cristiana. E, insieme con esso, una 
chiara coscienza dell’indole non cosmologica o metafsica, ma 
ética e religiosa del « Dio dell’Evangelio » e della teodicea cri- 
stiana, e dell’irriducibilità di questa ai principi e alle categorie 
ideali della tradizione filosofica greca. 

«Il Dio dei cristiani non consiste in un Dio semplicemente autore 
delle verità matematiche e dell’ordine degli elementi: questa è la parte 
dei pagani e degli epicurei. Né consiste soltanto in un Dio che esercita 
la sua provvidenza sulla vita e i beni degli uomini per donare una felice 
serie di anni a coloro che lo adorano: questa è la parte degli ebrei. Ma 
il Dio di Abramo, il Dio d’Isacco, il Dio di Giacobbe, il Dio dei cristiani 
& un Dio di amore e di consolazione; è un Dio che riempie di sé l’anima 
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e il cuore di coloro che possiede, che fa loro sentire interiormente la loro 
miseria e la sua infinita misericordia; che si unisce al fondo della loro 
anima; che la colma di umiltà, di gioia, di fiducia, di amore; che li 
rende incapaci d’altro fine che non sia lui medesimo » 1. 


E questo suo sentimento della novità dell’Evangelio e del- 
l’essenza tutta religiosa e interiore della verità cristiana, — una 
verità che, prima e piû che una dottrina, è una vita, anzi la 
ragione stessa della nostra vita e della nostra destinazione, — 
è cosi esclusivo da fargli considerare come religiosamente inva- 
lida ogni concezione o dimostrazione teologica che sembri con- 
durre, anziché al Dio che si rivela in concreto nel dramma sa- 
lutare dell’umanità, al Dio del pensiero metafñisico o della re- 
ligione naturale. 


IV 


Quel che c’è di singolare nella « teologia » pascaliana, — 
e, in particolare, nella tendenza di essa a risolvere il cristiane- 
simo nei due dogmi del peccato e della grazia e a svalutare 
come « deismo » o come « questioni oziose di teologia » qual- 
siasi altro suo aspetto o problema, — non è sfuggito ad alcuni 
critici cattolici, e specialmente al piû fine di essi:.l’abate Henri 
Bremond. Il quale, — sviluppando alcune osservazioni del Jou- 
bert sulla tendenza dei giansenisti a « ôter au Père pour donner 
au Fils » e a sminuire «le bienfait de la création pour donner 
davantage au bienfait de la rédemption », — ha mosso a Pa- 
scal il rimprovero di vedere in Dio solo o quasi «il riparatore 
della nostra miseria », « à l’exclusion du Dieu très haut et très: 


? Pensées, 556. Cfr. il fr. 544: «Il Dio dei cristiani è un Dio che: 
fa sentire all’anima che è il suo unico bene; che tutto il suo riposo à in. 
lui, che non troverà gioia che nell’amarlo.. » 
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bon, du Dieu créateur et providence »; d'interdire all’uomo di 
pensare Dio altrimenti che « in funzione della colpa originaria »; 
di concepire il Cristo « unicamente per l’uomo », mentre «il 
Cristo della tradizione à anzitutto per Dio »: in breve, di pro- 
fessare una religione « che à, o per meglio dire, tende talvolta 
a essere soltanto un cristianesimo scolorato, sminuito, impove- 
rito, ridotto quasi a un solo dogma, il dogma del peccato origi- 
nale » *. Quanto piû ricca e varia, e piü schiettamente cattolica 
e teocentrica, la religiosità dei grandi cristiani del Medioevo 0, 
anche, della « scuola francese » del Bérulle: nei quali il sovran- 
naturale sembra avvolgerci e compenetrarci da ogni parte, e tutta 
la creazione si configura come una vivente teofania, e l’ascesa 
dellanima a Dio culmina in una «cristologia trionfale ». E 
quanto pi aperto e liberale il cristianesimo degli «umanisti 
devoti » del primo Seicento, di un François de Sales, ad esem- 
pio: un cristianesimo che non ignora il male e il peccato, ma 
che si adopera fiducioso a vincerli con «la dilection de Dieu 
et du prochain, l'humilité et la débonnaireté »; che non de- 

rime l’uomo, ma lo esalta nel sentimento della sovrabbondante 
grazia del Cristo: persuaso che «quo matus est creatura, eo 
maius eget Deo ». 

Sono osservazioni, queste del Bremond e di altri, tutt’altro 
che inesatte o inefficaci; talune, aunzi, felici. Ma hanno il difetto 
di valutare la religiosità di Pascal ab extra, in base a un criterio 
non storico, ma dogmatico, commisurandola à quella di altri 
« spiriti magni » della tradizione cattolica o, peggio, a un’ideal 
essenza tipica del cristianesimo, che non è che un es ratiomis. 
Mentre il dovere dello storico è d’intendere e giustificare, nella 
sua individualità concreta, il cristianesimo di Pascal. Il quale, 
— se proprio si voglia attenersi al metodo dei paralleli e dei 
confronti, — à certo piü angusto ed « étriqué » di quello della 


1 BREMOND, op. cit., t. IV, pp. 382-403. 


255 


n S + > RUES 
:scuola francese dell’'Oratorio, meno accogliente e cordiale di 
-quello degli «umanisti devoti »; ma, in compenso, è piü in- 
timo, piû intenso, piü ricco di pathos morale e di forza medita- 
tiva. C’è in esso, in particolare, un senso a un tempo tragico ed 
æroico del dramma esistenziale dell’uomo e della sua parados- 
salità e problematicità, un’ansia e tormento di assoluto, uno 
sforzo per ravvivare i dati della tradizione teologica in un'espe- 
rienza personale del riscatto €, soprattutto, un sentimento attuoso 
-e immediato della vivente carità del Cristo, della perennità della 
sua passione e della miracolosa grandezza che è nella stlutia 
della croce, quale in nessuno dei « grandi cristiani » del Seicento 
& dato trovare. 

Anche il Bremond, del resto, finisce col riconoscerlo: « Nes- 
suno, — scrive, — da molti secoli in qua, ci ha convinti come 
Pascal della realtà e dell’amore del Cristo ». E poche preghiere 
-dànno, come il Mystère de Jésus, « la sensazione del Cristo pre- 
sente: ne conosciamo di piü sublimi, ma non, se cosi si pud 
dire, di piü contagiose, e di piü simili alle preghiere degli Evan- 
geli » *. 

Ora, se in un certo senso è vero quanto afferma il Bre- 
mond, che la « preghiera di Pascal », la sua religiosità in atto, 
«déborde » gli enunciati dottrinali della sua « teologia », non 
è men vero, perd, che essa nasce da questa e ne à intimamente 
compenetrata. Senza quell’insieme di convinzioni teologiche e di 
tendenze psicologiche e morali, che si soglion designare come 
«il giansenismo di Pascal », il Mystère de Jésus non sarebbe 
quello che è: non avrebbe quei toni, quegli accenti, che ne 
fanno alcunché d’incomparabile. 


Per valutare rettamente l’apologetica pascaliana, non bi- 
sogna, d’altra parte, considerarla su un astratto piano sovra- 


? Op. cit, pp. 416-417. 
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temporale, dimenticando l’esigenza essenziale da cui trae la sua 
ispirazione € la sua determinatezza storica: l’esigenza di re- 
staurare il senso vivo, il senso paolino, della salute per Cristo 
in una società la quale, pur continuando ad aderire formal- 
mente alla tradizione cristiana, cominciava, nel suo intimo, a 
distaccarsene. 

E, invero, non c’era aspetto della cultura del suo tempo, in 
cui Pascal non vedesse affermarsi tendenze o concezioni in con- 
trasto con quello che, per lui, costituiva il nucleo centrale 
della dogmatica cristiana. La vita e la coscienza morale, non 
piü ombrate dal sentimento dell’impotenza e peccaminosità del- 
luomo, tendevano sempre piä nettamente à emanciparsi da 
ogni presupposto teologico e a fondarsi sulla pura legge di 
natura; il pensiero religioso si orientava con crescente consape- 
volezza verso l’ideale di una religione naturale e universale; la 
scienza € la filosofa si adopravano a costruire, sulle rovine del- 
l’enciclopedia medievale, un mondo governato da immanenti 
leggi razionali. In questo mondo c’era ancora Dio; ma era il 
Dio di Cartesio, autore della verità della « geometria » e prin- 
cipio supremo della certezza; era il Dio dei deisti, che al codice 
scritto della rivelazione sostituivano il codice vivente della na- 
tura: non il Dio di Paolo e di Agostino. E, d’altro lato, nello 
stesso pensiero cattolico si stavan manifestando tendenze, come 
quelle che avevan trovato espressione nella teologia dei gesuiti, 
che implicavano un’innegabile attenuazione dei motivi paolini 
e agostiniani della tradizione e che dovevano apparire a Pascal 
come pericolose concessioni al rinascente spirito « pelagiano ». 

Si spiega cosi la sua appassionata reazione, che ha finito con 
l’investire, — al di là sia dell’« umanismo devoto » come del 
razionalismo deistico, — la stessa Scolastica: la ostilità verso 
qualsiasi forma di teologia naturale; il rifiuto di fondare l’apo- 
logetica su altri principi che su quelli della rivelazione scrittu- 
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rale; la sua insistenza sui grandi temi agostiniani del peccato 
originale, della natura lapsa, della grazia efficace, della prede- 
stinazione ante praevisa merita; e, soprattutto, il suo sforzo as- 
siduo, intransigente, esclusivo per ricordare che «il Dio dei 
cristiani » non il « Dio dei filosofi e dei sapienti », — il Dio 
che gli Scolastici han mutuato da Platone e da Aristotile, — 
ma «il Dio dei miserabili e dei peccatori»: il Cristo cro- 
cifisso. ù 


V 


A ogni modo, quando si siano intese le convinzioni reli- 
giose e le preoccupazioni d’ordine pragmatico che stanno a 
fondamento dell’apologetica pascaliana, il fatto che essa’ abbia 
ripudiato 1 « preamboli » filosofici e razionalistici dell’apologe- 
tica classica non pud piü destar meraviglia. E, invero, posto che 
«il vero Dio degli uomini », il solo che sia necessario cono- 
scere, e che si possa conoscere « in modo utile », à il Dio me- 
diatore e redentore, s’intende che le prove « fisiche e metaf- 
siche » di Dio e gli altri principi e argomenti della teologia 
razionale dovessero apparire a Pascal non solo «inutili », ma 
« pericolosi ». 

Inutili: ché, osservava, essi posson condurre soltanto a una 
conoscenza speculativa di Dio, e conoscer Dio in questa ma- 
niera è come non conoscerlo punto, di quella conoscenza che 
sola è religiosamente efficace: « Quando un uomo fosse con- 
vinto che le relazioni dei numeri sono verità immutabili, eterne 
e dipendenti da una verità prima nella quale sussistono, non 
troverei che avesse compiuto molti progressi per la sua salute ». 
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Pericolosi: perché temeva che potessero inclinare ancor pit 
l’animo dei Lbertins verso quel razionalismo teologico d’ispira- 
Zione stoica che stimava « lontano dalla religione cristiana quasi 
quanto l’ateismo »: «Tutti coloro i quali cercano Dio fuori 
di Gesû Cristo e si servono a tal intento soltanto di ragioni 
naturali o non riescono a trovare alcun lume che li sodisfi o 
finiscono col formarsi un mezzo per conoscere Dio senza me- 
diatore; e cadono cosi o nell’ateismo o nel deismo: due cose 
che la religione cristiana aborre quasi in egual misura » *. 


Ma sullatteggiamento di Pascal nei confronti dell’apologe- 
tica classica hanno influito anche altre ragioni. 

Anzitutto, la scarsa fiducia che egli aveva nelle prove filo- 
sofiche dellesistenza di Dio. Non che, come qualche critico ha 
pensato, ne negasse o ne mettesse in dubbio la validità teoretica. 
Ma non credeva nella loro efficacia apologetica *. Le « prove 


! Pensées, 550. 

? Il problema se Pascal riconoscesse o no valore dimostrativo alle 
prove « fisiche e metañsiche » dell’esistenza di Dio è tra quelli che hanno 
maggiormente preoccupato e diviso i critici: alcuni dei quali han visto 
in lui un precursore di E. Kant e del fideismo romantico, mentre altri 
si son preoccupati di mandarlo assolto da ogni sospetto di fideismo. In 
realtà, dalle Pensées non risulta che egli si sia posto in forma sistema- 
tica e consapevole il problema della validità delle prove razionali di Dio. 
Ë verisimile che l’ammettesse (altrimenti non avrebbe ammesso neppure 
la possibilità, per un filosofo pagano o per i « deisti », di conoscere Dio): 
sebbene nella sua opera non manchino affermazioni di sapore fideistico. 
Ma, in ogni caso, il suo problema era un altro: concerneva, cioè, non la 
validità teoretica di tali prove, ma il loro valore religioso e la loro effi- 
cacia apologetica. — Sulla questione, v. Droz, Étude sur le scepticisme 
de P., pp. 226-227; Janssens, op. cit., pp. 220-227; J. Louis, Note sur le 
prétendu fidéisme de P., «Revue de philosophie », janvier 1912; Cue- 
VALIER, Pascal, pp. 302-304; Laporte, La raison et le coeur selon P., riv. 
cit., pp. 105-111; ConsTANTIN, « Dict. de théol. catholique », fasc. XCVII- 
XCVIIL, col. 2165-2167. 
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metafisiche» gli sembravan troppo lontane « dall'ordinario 
modo di ragionare degli uomini », troppo astruse € compli- 
cate, troppo cerebrali: valide al piä a convincere momentanea- 
mente l'esprit, ma incapaci di convertirsi in ferme certezze del 
coeur *. E, quanto alle « prove fisiche », che si solevan trarre 
dalle «opere della natura », dall’ordinamento teleologico del- 
l’universo, esse si fondavano sul presupposto che il mondo sus- 
sista per rivelare all’uomo Dio: il Dio «grande, possente ed 
eterno » della religione naturale. Presupposto che Pascal non 
ammetteva, che giudicava anzi in contrasto, oltre che con l’in- 
segnamento biblico, con l’effettiva realtà delle cose: la natura 
non attestando « né un’esclusione totale né una presenza mani- 
festa della divinità, ma la presenza di un Dio che si nasconde », 
di un Dio i cui vestigi sensibili posson bensi illuminare e con- 
fermare «chi abbia viva in cuore la fede», ma non coloro: 
« nei quali sia spenta e si cerchi di farla rivivere » *. 

Piä in generale, all’apologetica tradizionale Pascal rimpro- 
verava di attenersi a un metodo puramente dimostrativo e im- 
personale, che, nei suoi postulati come nel suo svolgimento, 
astraeva quasi del tutto dalle esigenze di quell’ert d’agréer 
ch'egli considerava come una parte essenziale dell’arte di per- 
suadere. Preoccupata di stabilire e di sviluppare gli argomenti 
di ragione € le presunzioni di fatto atte a convalidare la verità 
del cristianesimo, essa trascurava di accertarsi se le sue argo- 
mentazioni fossero « appropriate alle disposizioni intellettuali e 
morali di coloro che si proponeva di persuadere ». Trascurava, 
cioë, l’essenziale. Ché a Pascal non sfuggiva che il problema 
vero dellapologetica, come di ogni altra forma di arte del 


* Pensées, 252, 453. Cfr. Oeuvres, 1, pp. 75-76. 


? Pensées, 242, 243, 244. Cfr. 556 («lo non mi sentirei abbastanza 
forte per trovare nella natura di che convincere degli atei induriti »). 
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_ persuadere, non à tanto l’oggetto da dimostrare quanto il sog-- 
_ getto da convincere, e il modo di stimolarne l’interesse e di con-- 
| quistarne l’assenso. 

Gli è che, pur professando una concezione trascendente- 
della verità, Pascal sentiva intensamente il problema della cer- 
tezza; e, quindi, l’impossibilità di prescindere, nella dimostra- 
zione della verità, dal soggetto al quale essa si dimostra e per il. 
quale deve valere come verità. 

Le sue riflessioni sull’arte di persuadere, rivelandogli l’im- 

. portanza che, nella formazione delle nostre credenze, hanno i 
fattori soggettivi e pragmatici della volontà e del sentimento,. 
gli avevano insegnato, infatti, che la verità non s’impone né si: 
puô imporre alla mente 4b extra; che per poter esser intesa e- 
accolta, per poter valere effettivamente come verità, dev'esser- 
conquistata ab intra, con un’iniziativa che scaturisca dalla nostra 
pië profonda soggettività. E gli avevano insegnato, percid: 
stesso, che nessuna dimostrazione, per quanto «bonne en soi », 

 puû aver forza persuasiva quando manchi al soggetto al quale 
s’indirizza la volontà di ripiegarsi su di sé e di cercare in sé la: 
verità di quanto gli si vuol dimostrare. 

Donde la necessità, «quoi que ce soit qu’on veuille per- 
suader », di congiungere all’art de démontrer Vart d’agréer: di 
adoperarsi, cioè, a suscitare nell’animo dell’interlocutore le ne-- 
cessarie disposizioni psicologiche e morali. 

Nel dominio etico-religioso tale necessità gli appariva tanto: 
pi imperiosa in quanto in esso si ha da fare non con principi 
astratti e impersonali, alla cui intuizione si possa pervenire, —- 
« come alle verità matematiche, in cui il cuore non ha alcuna 
parte », — per vie puramente intellettuali; bensf con verità che 
interessano tutto l’uomo ed esigono tutto l’uomo e che han 
valore soltanto per chi voglia farle proprie e attuarle in sé,. 
impegnando in esse tutta la propria personalità. Appunto per 
questo, Pascal, — secondo’ quanto riferisce Gilberte, — « allor-- 


261 


Le: nt} 
ché aveva da conferire con degli increduli, non cominciava mai 
con la disputa, né con lo stabilire i principf che aveva da dire; 
ma voleva prima sapere se cercassero la verità con tutto il cuore; 
e si conduceva con loro secondo tale criterio, o per aiutarli a tro- 
vare la luce di cui erano privi, se la cercavano sinceramente, o 
per predisporli a cercarla e a fare di questa ricerca la loro piû 
seria occupazione, prima d’istruirli, se volevano che il suo inse- 
gnamento riuscisse loro utile. » *. 

À ribadire nel suo animo tale convinzione concorreva, d’altro 
lato, quel concetto dell’« ambiguità » della rivelazione biblica 
che costituisce uno dei temi dominanti della sua teologia *: il 
concetto che il Dio dei cristiani à «un Dieu qui se cache »; 
un Dio che, volendo « disposer plus la volonté que l'esprit » *, 
non ha rivelato le sue verità con tale evidenza da renderle im- 
mediatamente e uniformemente accessibili a tutti, ma le ha 
velate in modo che « il vedere o il rimaner nelle tenebre dipen- 
desse dalla disposizione del cuore ». «Sicché coloro ai quali 
si nasconde non debbono sperar nulla se non si siano messi, per 
quanto è possibile, nella condizione di coloro che lo hanno tro- 
vato » “. 


\ 


Ora, gli uomini ai quali l’apologetica è specialmente desti- 
nata, gli indifferenti e gli increduli, son esseri tenacemente at- 
taccati agli abiti, alle passioni, ai piaceri del mondo; che non 
vogliono Dio, che ricusano di cercarlo, che temono di trovarlo: 
privi, insomma, di quelle disposizioni etiche senza le quali 
nessun argomento € nessuna prova puÿ riuscir persuasiva. 


* Oeuvres, I, p. 80. 
? Cfr. LHermer, Pascal et la Bible, Paris, 1931, p. 512 ss. 


* Cfr. Pensées, 581: « Dieu veut plus disposer la volonté que l'esprit. 
La clarté parfaite servirait à l'esprit et nuirait à la volonté. Abaisser la 
superbe ». 


# FiLEAU DE LA CHAISE, op. cit., p. 83. 
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In tali condizioni, qual efficacia pud avere un metodo pu- 
ramente dimostrativo, come quello della teologia razionale? 
quale affidamento posson dare ragionamenti metafisici già per 
se stessi «poco atti a far impressione sullo spirito, e di cui 
questo suol diffidare? » e a che pud valere il dire agli incre- 
duli che « hanno soltanto da osservare la minima delle cose 
che li circondano per scorgere con tutta evidenza Dio »? non si 
rischia piuttosto di « dar loro motivo di credere che le prove 
della religione cristiana siano ben povera cosa »? E, infatti, 
« ragione ed esperienza » insegnano che nulla «è pi proprio 
a farne nascere il disprezzo » *. 

Altra è la via da seguire. Prima che a « convincere l’intel- 
letto », bisogna adoperarsi a « toccare e predisporre il cuore »; 
prima che a « dimostrare Dio, a farlo sentire » ?: a suscitarne 
l’inquietudine salutare, la volontà di cercarlo, il bisogno di tro- 
varlo. L’apologetica razionale e storica esige come sua condi- 
zione preliminare l’educazione del cuore e della volontà: edu- 
cazione diretta ad « accomoder l’homme à la vérité, afin que la 
vérité ait prise sur lui » *. 

Di qui l’originale fisonomia dell’ Apologia pascaliana. La 
quale, oltre e prima che una giustificazione del cristianesimo, 
voleva essere, per cosi dire, un #finerarium mentis in Christum : 
un tentativo per condurre il Xbertin, mediante una dialettica 
a un tempo intellettuale e morale, a porsi il problema della 
verità del cristianesimo, a sentire la necessità di approfondirlo, 


1 Pensées, 242. 

2 «Il ne faut pas tant penser à prouver Dieu qu’à le faire sentir » 
(Frzzeau DE LA CHaise, op. cit., p. 35). Cfr. Préface de P-R.: « Il voulait 
plus travailler à toucher et à disposer le coeur, qu’à convaincre et per- 
suader l’esprit » (XII, cxcrv). 

3 Droz, op. cit., p. 114. 
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a «farne la sua piû seria occupazione »; e per metterlo cosi 
«nella disposizione di accoglierne con un le prove € 
di desiderare che siano sicure e ben fondate » * 


Ora, per riuscire a cid, — come per esser certo di non dir 
nulla, nella sua opera, a cui i lettori non si sentissero « inte- 
ressati a prender parte » e di cui non potessero controllare in 
sé la verità, — Pascal stimava che non ci fosse che una via: 
«richiamarli al loro cuore, e far si che cominciassero col co- 
noscer bene se stessi » *. 

Egli sapeva, infatti, per sua personale esperienza, che l’uomo 
non pu ripiegarsi su se stesso e acquistar coscienza di sé e dei 
problemi inerenti alla sua natura senza esser condotto a porsi, 
in forma piû o meno consapevole, il problema di Dio. Ché 
questo, prima € piû che un problema teologico o metafsico, à 
un problema di vita, che affonda le sue radici nell’intimo del- 
lPanima umana € che, anzi, fa tutt’uno con il problema che 
luomo è a se medesimo. Problema universalmente umano, 
quindi, che ciascuno trova in sé, inscindibile da sé, e che s’im- 
pone con un’intimità e una necessità quali nessun altro com- 
porta. 

Invero, la conoscenza del mondo naturale pud bensi stimolare 
o sodisfare la nostra « curiosità »; e lo studio delle discipline 
matematiche servirci da utile saggio delle nostre forze intellet- 
tuali. Ma la fisica à «scienza di cose esteriori », che pud es- 
sere ignorata senza che la nostra vita abbia sostanzialmente a 
mutare: scienza inutile all’uomo, che rischia anzi di rendere 
estranco a lui stesso. E lo studio della « geometria », pur es- 
sendo «il pi bel mestiere del mondo », non ë, in tobd: che 


* Oeuvres, T, p. 80; Préface de P.-R., in Oeuvres, XII, p. cLxxxvi. 
? FiLLEAU DE LA CHAISE, op. cit., p. 37. 
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un semplice « esercizio intellettuale », uno «svago »; e, come 
tale, riesce « nella sua profondità inutile » ‘. 

Ben altro interesse, e ben altro valore, ha lo « studio del- 
l’uomo »: il problema della nostra esistenza e della nostra de- 
stinazione. Non è un problema accidentale o avventizio, che si 
possa indagare o trascurare ad arbitrio. Ë un problema che 
investe direttamente noi stessi, e nel quale è impegnato il nostro 
essere, la nostra felicità, il nostro tutto. Ed è un problema che 
s’impone a noi necessariamente, per il fatto stesso che esistiamo; 
dal quale a nessuno è dato di prescindere, ma che ciascuno deve 
risolvere e, di fatto, risolve, ne sia consapevole o no. Non pen- 
sarci; chiudersi, come i « pyrrhoniens », nell’« incuriosità » o 
nell’« ignoranza »; obliarsi nel movimento delle occupazioni 
mondane o nello studio delle scienze astratte; stordirsi con i 
divertissements, come fanno i piü, non vale a eliminarlo. Il 
problema sussiste, necessario; e viene risolto necessariamente : 
« cela n’est pas volontaire, vous êtes embarqué ». E questa so- 


luzione, — che non è semplicemente d’indole speculativa, ma 
è insieme un «prendre parti»: una decisione, nella quale 
ognuno impegna tutto se stesso, — condiziona tutta la nostra 


condotta come tutti i nostri pensieri, decide della nostra vita e 
della nostra eternità *. | 


Questo interesse essenziale che ha, per l’uomo, il problema 
del suo essere e del suo destino, Pascal si proponeva di metterlo 
in pieno risalto nelle pagine introduttive della sua Apologia *. 
Pagine dirette non solo contro l’« ingiustizia » e la « cecità » 
di coloro che vivono senza sentirne l’angoscia (e intese a scuo- 
terli dalla loro indifferenza), ma anche contro ogni filosofa 


1 Pensées, 67, 61; e la lettera al Fermat del 10 agosto 1660 (Oeuvres, 


X, pp. 45). 
2 Cfr. Pensées, 218,219; 233. 
3 Cfr. Pensées, 192, 194, 195, 197, 198, 200. 
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che, come quella cartesiana, non metta tale problema al centro … 
delle sue preoccupazioni. 

Certo, Pascal muove da principi cartesiani: l’essere vero del- 
l’uomo è nel pensiero, nell’autocoscienza; e, quindi, « ado- 
prarsi a pensar bene » è il suo compito primo, il suo impera- 
tivo essenziale ‘. Ma il suo orientamento speculativo appare, 
nondimeno, affatto diverso da quello proprio dell’autore del 
Discours de la méthode. 

Questi, una volta conquistata, — con la certezza immediata 
che il soggetto conoscente ha di sé, come res cogitans, e di Dio, 
come essere perfetto e assolutamente veridico, — la certezza 
della validità obiettiva delle idee chiare e distinte che la ragione 
scopre in sé, s4b1 ingenitae, si era vôlto tutto a indagare € inter- 
pretare il mondo della natura, a costruire la sua Fisica. Anzi, 
nella stessa « conoscenza di Dio e dell’anima » aveva veduto so- 
prattutto un mezzo per fondare e giustificare la verità della 
scienza, per scoprire i principi di una fisica suscettibile di assi- 
curare all’uomo la cognizione e il sicuro dominio della natura *. 

In Pascal, invece, il « travailler à bien penser » assume un 
significato essenzialmente etico-religioso, conforme al monito 
agostiniano: « Noli foras tre, in te ipsum redi ». L’uomo è pen- 
siero, e dal « règlement de sa pensée » deriva tutto il suo valore. 
E la legge del pensiero esige che non si alieni nell’indagine 
della réaltà naturale o nel tumulto mondano dell’azione, per- 
dendo cosi di vista il suo essere piû vero e profondo, ma che 
rientri in se stesso, per acquistar chiara coscienza di sé e dei 
suoi problemi ideali, per trovare un significato alla sua propria 


! Pensées, 346, 347. 

? Cfr. M. BLonpez, Le christianisme de Descartes, « Revue de Mét. 
et de Morale », 1896, pp. 551-567; L’anti-cartésianisme de Malebranche, 
1bid., 1916, pp. 4, 19; L. LABERTHONNIÈRE, La religion de Descartes, « An- 
nales de philosophie chrétienne », août 1911, pp. 510-523, septembre rorr, 


pp. 617-640. 
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esistenza, cosi singolarmente contradittoria e complessa, per 
determinare e decidere cid che deve essere: 

« L’uomo È visibilmente nato a pensare: qui sta tutta la sua dignità 
e il suo valore, e tutto il suo dovere sta nel pensare rettamente. Ora, 
l’ordine del pensiero è di cominciare da sé, e dal $uo autore e dal suo 


fine ». 


In brevi termini, ci che all’ uomo importa non è la cono- 


_scenza del mondo, ma la conoscenza di sé e della sua desti- 


nazione sovrannaturale: la conoscenza di Dio. Questa è la 
sola « scienza » che gli sia appropriata, e che esso abbia il do- 
vere, € l’interesse, di acquisire. Ogni altro sapere à « distra- 
zione », vana « curiosità », Ébido sciendi. E questa è la ragione 
per la quale Pascal condanna «coloro che approfondiscono 
troppo le scienze » e giudica «inutile e incerto » Descartes e 
dichiara che «tutta la filosofia non vale un’ora di fatica » *. 

È l’eterna posizione del mistico, dell’uomo di religione, che 
svaluta, come vana o pericolosa, ogni forma di cultura o di 
vita che non si rapporti direttamente all’« unico necessario » © 
che possa distrarre l’uomo da quello che dev’essere l’oggetto 
esclusivo di tutti i suoi pensieri e di tutte le sue azioni: Dio, 
e la sua propria salvezza. 


Che lo «studio dell’uomo », — inteso come approfondi- 
mento razionale dei problemi pragmatici dell’uomo e, in parti- 
colare, del problema dell’eudemonia, e di come sia possibile 
conseguirla, — sia il solo che veramente importi, il solo che 
presenti un interesse reale e una reale utilità, era, del resto, 
ferma convinzione di quegli honnêtes hommes, ai quali l’opera 
pascaliana era specialmente destinata, e che eran stati educati 
dal Montaigne e dallo Charron a disprezzare come sterili € 
oziose le speculazioni d’indole puramente teoretica o « metaf- 


Pensées, 1077:70170 
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sica » € a concepire la filosofia come un’arte del vivere, come 
« la science du bonheur ». 

Per tale via, quindi, il « pragmatismo religioso » di Pascal 
s’incontrava, — € poteva, entro certi limiti, accordarsi, — con 
il pragmatismo mondano dei Hbertins. Com'’è stato giustamente 
osservato, i loro presupposti ideali erano, per molti lati, gl 
stessi. « Vanité de la philosophie et de la science, rattachement 
nécessaire de tous les problèmes au problème capital du sou- 
verain bien, élimination de tous ceux qui ne s’y rapportent 
pas: c'étaient là autant de thèses communes de part et 
d'autre » *, Tesi riposanti sul postulato comune che il movente 
essenziale di tutta l’attività umana sia il desiderio della felicità * 
e che la stessa conoscenza non abbia altro principio e altro 
scopo: « nulla est homini causa philosophandi nisi ut beatus 
sit » *. Sicché, anche sotto questo aspetto, « l’ordine » al quale 
intendeva attenersi nella sua Apologia doveva apparire a Pascal 
come pienamente adeguato alle esigenze e ai cànoni dell’art 
d'agréer: « avoir égard à la personne à qui on en veut, dont il 
faut connaître l'esprit et le coeur, quels principes il accorde, 


quelles choses il aime... » 


Solo che mentre i Lbertins come, pi in generale, i maestri 
della nuova cultura laica, — movendo dal presupposto che la 
natura umana sia un tutto armonico € in sé conchiuso, capace 
di bastare a se stesso, — pretendevano di risolvere il problema 
dell uomo su un piano affatto naturale e razionale, Pascal si 
proponeva, invece, di dimostrare che « l’uomo eccede infinita- 


* E. Bauniw, Le pragmatisme religieux de Pascal, « Revue des scien- 
ces religieuses », 1925, p. 63. 

* Pensées, 430. Cfr. E. BauniN, Le panhédonisme psychologique 
de P., «Revue des sciences religieuses », 1925, nn:1% éh3- 

* AucusT., De civitate Der, XIX, 1, 3. Cfr. É. Gizso, Introduction 
à l'étude de Saint Augustin, Paris, 1920, pa r301erss 

Oeuvres, IX, p. 276. 
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_ mente l’uomo »: che esso non pud conoscere se medesimo e 
appagare le sue aspirazioni essenziali che nel Dio e per « il Dio 
di Gesû Cristo ». Onde il nosce te ipsum doveva costituire solo 
il punto di partenza di un processo destinato a trovare il suo 
compimento nel #ranscende te ipsum: nel riconoscimento che 
soltanto la religione cristiana «ha conosciuto veramente l’uomo». 


€ « promette il vero bene ». 


In conclusione, alla base dell’apologetica di Pascal, sta, da 
‘un lato, la convinzione che a una conoscenza sicura ed efficace 
di Dio non si possa pervenire per le vie, puramente specula- 
tive, della teologia razionale, ma solo per quelle, specificamente 
cristiane, del riconoscimento dell’umana impotenza e miseria 
e della necessità di un mediatore divino; dall’altro, la convin- 
zione che, prima che a dimostrare la verità della religione cri- 
stiana, sia necessario adoperarsi a suscitarne negli animi l’esi- 
genza: il desiderio di conoscerla, il bisogno d’intenderne le 
prove, la speranza che siano « solide » e incontestabili: « far de- 
siderare che sia vera, e poi dimostrare che è vera » *. 

L’una e l’altra lo hanno indotto a tentare una via diversa 
da quella praticata solitamente dagli apologeti: e cioè, a muo- 
vere, anziché dall’oggetto, — dalla verità cristiana, considerata 
come un tutto già dato € in sé compiuto, da esporre e da dimo- 
strare more scholastico, — dal soggetto: dall’intimo stesso della 
coscienza del /bertin, per stimolarla e guidarla ad acquistar 
piena consapevolezza dei problemi e dei contrasti che la natura 
umana ha in sé, costitutivi del suo stesso essere, € per con- 
durla cosf, mediante una dialettica regressiva precisa e implaca- 
bile, a riconoscere l’impossibilità di risolverli con altri principi 
che con quelli della dogmatica cristiana. 


1 Pensées, 187. 
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A chi la consideri nel suo significato storico e nella sua 
motivazione ideale, la « peinture de l’homme » con cui doveva 
aver inizio l’«itinerario » apologetico pascaliano appare diretta 
essenzialmente contro quell’insieme di concezioni e di convin- 
zioni che Pascal attribuiva genericamente al « dogmatismo » 
stoico, ma che, di fatto, costituivano i presupposti della nuova 
intuizione, naturalistica e razionalistica, dell uomo come di un 
essere interpretabile juxta propria principia e capace di attuare 
da sé, con le sue sole forze, le proprie aspirazioni e 1 propri 
fini. Concezioni e convinzioni nelle quali egli vedeva una 
nuova, insidiosa incarnazione dello spirito pelagiano; e contro 
le quali l’Apologia doveva riaffermare la « miseria dell’uomo 
senza Dio », l’indigenza e corruttela della « natura », qual’era 
stata definita e analizzata, con fermo rigore teologico, da Gian- 
senio nel secondo tomo del suo Augustinus *. 

Solo che, — conforme sia ai suoi cànoni metodologici come 
alla tempra affatto realistica e positiva del suo genio, — la 
« miseria dell’uomo » Pascal ha voluto comprovarla non con 
argomenti teologici e scritturali, ma «par la nature même »: 
per mezzo di un’analisi della natura umana di una precisione e 
di un’evidenza d’indole, per cosi dire, sperimentale. E per ren- 
derne piü efficace la lezione, e meglio appropriatä alla mentalità 
di coloro che voleva convincere a volgersi a Dio, non si è fatto 
ritegno di appellarsi, anziché all’autorità della Bibbia o di Ago- 
stino, alla testimonianza del filosofo a cui i bertins amavano 
richiamarsi come a maestro di «bon sens », di « honnêteté », 
di consumata esperienza umana: Montaigne. Testimonianza 
che gli appariva tanto pi preziosa in quanto gli sembrava 


? Cfr. Pensées, 60; Préface de P.-R. (Oeuvres, XII, p. cLxxxu11); FiL- 
LEAU DE LA CHAISE, Op. cit., PP. 39-40. 
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che nepli Essais lo stesso « homme naturel » confessasse la va- 
nità del suo orgoglio e la sconfitta delle sue ambizioni e «la 
superbe raison » finisse col volgere « invincibilmente » le proprie 
armi contro se medesima ‘. 

Si pud dire, anzi, che, nei suoi aspetti negativi e polemici, 
l’analisi pascaliana tende a ormare, punto per punto, l’Apologie 
de Raïimond Sebond e ad applicare in tutto il suo rigore il pro- 
cedimento da essa suggerito, e impiegato, per « rabatre la fre- 
naïsie » degli « atheïstes »: « froisser et fouler aux pieds l’or- 
gueil et l’humaine fierté; leur faire sentir l’inanité, la vanité 
et deneantise de l’homme; leur arracher des poings les chetives 
armes de leur raison; leur faire baisser la teste et mordre la 
terre soubs l’authorité et reverance de la majesté divine » *. 

Ritornano cosi nelle pagine pascaliane, talora con le mede- 
sime parole, tutti o quasi 1 piû caratteristici motivi della scepsi 
del Montaigne. Ma vi ritornano transvalutati da un accento 
nuovo: ricchi di un’intimità morale, e di un’aspra e risentita 
vigoria, quali non avevano negli Essais. Si che appare piena- 
mente giustificato l’asserto di Pascal: « Non in Montaigne, ma 
in me, trovo tutto ciù che vedo in lui » *. 

Gli è che, nelle Pensées, l’uomo è studiato non con la lucida, 
distaccata curiosità del moralista o dello psicologo, bensi con la 
religiosa commozione di un’anima che nel dramma dell’uomo 
sente direttamente impegnata se stessa e che nell’uomo non 
pud non scorgere un essere il quale, pur nei suoi errori e nelle 
sue miserie, reca visibili i segni di un’origine e di una destina- 
zione divine. 

Di qui, come già notava il Vinet, il pafhos solenne e medi- 
tativo che tutte le compenetra, innalzandole in una sfera di su- 


1  Cfr. l’Entretien avec M. de Saci (Oeuvres, IV, p. 48). 
2 Essais, liv. IL, ch. XII (édit. P. Villey, Paris, 1922, pp. 159-160). 
3 Pensées, 64. 
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periore spiritualità; € quella «humanité de la pensée et du 
coeur » da cui traggono, pur nella loro innegabile parzialità, la 
loro verità e la loro forza, e che le salva dal pericolo di cadere 
nell’astratto o nel sofistico. Non v’è traccia in esse della malizia 
ironica e della compiacenza dialettica proprie dell’ Apologie de 
Raimond Sebond: « allègre jeu de massacre de toutes les opi- 
nions accreditées » *, il quale finisce in certo modo con l’appa- 
garsi di sé e della sua singolare virtuosità. Ma una serietà chiusa 
e acerba, che solo di rado, e non senza intima ripugnanza, tra- 
passa nell’ironia o nel sarcasmo; e, radice di ogni altro senti- 
mento, come una sorta di angoscioso stupore davanti alla tragica 
contradittorietà e paradossalità della condizione dell’uomo, di 
questo «quidam mortalis deus », nato per l’infinito, ma rin- 
chiuso nel finito come in una prigione e incapace di sodisfare | 
come di rinunciare alle sue aspirazioni native; e davanti ce 
sua ostinata volontà di «s’aveugler » e di «se divertir »*. E 
« c’est à tous les besoins, à tous les intérêts, à toutes les détresses 
de l’homme que Pascal s’adresse: il en appelle de l’homme à 
l’homme lui-même » * 

D'altra parte, la scepsi pascaliana non vuol essere, e non à, 
puramente negativa. Mira bensi a demolire la presunzione del- 
l’uomo, € a dimostrarne la miseria naturale; ma mira anche a 
metterne in luce la grandezza ideale. Anche perché l'esempio 
del Montaigne stava ad ammonire Pascal che a insistere in 
modo esclusivo sull’impotenza dell’uomo c’era il caso che si 
confortasse il « pirronismo » piuttosto che la religione cristiana 
e che si persuadessero gli animi alla « paresse » o al « dé- 
sespoir » : 


? G. Lanson, Les « Essais » de Montaigne, Paris, s. d., p. 129. 
? Cfr. Pensées, 603. 


% A. Viner, Études sur B. Pascal, Paris, 1904, p. 205. 
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«Non bisogna che l’uomo creda di esser eguale ai bruti, né agli 
RRE dé : 
angeli, né che ignori l’una cosa e l’altra, ma che le sappia entrambe » 1 


Onde, pur valendosi ai propri fini del pirronismo del Mon- 
taigne, Pascal si studia di abbassarlo a semplice momento dia- 
lettico di una scepsi pid complessa e pi comprensiva, intesa a 
suscitare negli animi il senso vivo dell’intrinseca antinomicità 
dell’uomo, — miscuglio incomprensibile di grandezza e di mi- 
seria, — € l’inquietudine del loro proprio destino: 


« To biasimo del pari e coloro che assumono di lodare l’uomo, e co- 
loro che si dàänno a biasimarlo, e coloro che si propongono di distrarsi; 
€ non posso approvare che coloro i quali cercano gemendo » ?. 


Come già quella del Montaigne, la scepsi pascaliana si volge 
anzitutto contro quel concetto della posizione centrale e privi- 
legiata dell'uomo nella natura e della perfetta proporzionalità 
tra il microcosmo e il macrocosmo, tra lo spirito umano e l’uni- 
verso, che era uno dei temi prediletti della filosofia dell Uma- 
nesimo e della Rinascita. Ma, insieme con esso, tende a investire 
e a demolire quell’ideale di una scienza assoluta e perfetta della 
natura, capace di coglierne le cause prime e i supremi principi, 
che stava alla base cosi delle cosmologie del Rinascimento come 
della fisica cartesiana. 

Pascal accoglie bensi dalla tradizione umanistica, — e pro- 
priamente dalla Theologia naturalis del Sabunde, — il concetto 
della posizione intermedia dell’uomo nella gerarchia degli es- 
seri; come accoglie dalle nuove dottrine cosmologiche il con- 
cetto dell’infinità dell’universo. Ma per trarre dall’uno come 
dall’altro la conclusione che quella «considerazione della na- 
tura », da cui i filosofi della Rinascita traevan argomento per 
celebrare l’eccellenza dell uomo e la sua eminente dignità di 


1 Pensées, 418. 
2RPENSÉES APT: 
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« sovrano giudice del mondo », si risolve, invece, per l’uomo 
stesso, in un grave « motivo di umiliazione », giacché riesce 
solo a mettere in evidenza la sua irrimediabile finitezza, cosi 
nell’ordine dell’essere come in quello del conoscere, e, quindi, 
la vanità della sua aspirazione ad adeguarsi, con la sua mente, 
all’'infinità del reale: quale si manifesta nella duplice e opposta 
forma dell’infinitamente grande e dell’infinitamente piccolo. 

Tale motivo agnostico, già affiorato nella chiusa dello scritto 
su L'Esprit géométrique, ha trovato, nelle Pensées, pieno svi- 
luppo nel frammento sui due infiniti. Frammento meritamente 
famoso: anche se lontano da quella abissale profondità spe- 
culativa che taluni pascalisti gli attribuiscono *. (In esso, 1in- 
fatti, piû che le considerazioni sull'infinito, — ispirate a quel 
«cattivo » concetto dell'infinità quantitativa, di cui lo Hegel 
ha messo in luce la falsa sublimità e la contradittorietà ?, — o il 
presentimento dei nuovi mondi che l’osservazione telescopica 
degli «interminati spazi » stellari e l’analisi microscopica del- 
l'atomo dovevano rivelare, sono da ammirare l'ispirata eloquen- 
za, che ha talora accenti preleopardiani, e l’intenso pathos me- 
ditatvo). 

Lo spunto iniziale ne è tutt'altro che nuovo. È il motivo 
tradizionale della nullità dell'uomo di fronte all'immensità del 
creato: già ripreso dal Montaigne nel saggio-su L'institution des 
enfants (« Qui se presente, comme dans un tableau, cette grande 
image de nostre mere nature en son entiere maïiesté; qui se 
remarque là dedans, et non soy, mais tout un royaume, comme 
un traict d'une pointe tres-delicate: celuy-là seul estime les 
choses selon leur iuste grandeur »). Ma originale ne à lo svolgi- 
mento: tutto ispirato, oltre che alla nuova intuizione del mondo 


* Cfr. p. es., CHEVALIER, Pascal, p. 213. 


* Cfr. La Scienxa della Logica, trad. it. di A. Moni, Bari, 1925; 
t. I, p. 268 e ss. 
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Ç _ conferenza in nessun pan », alle considerazioni Er 


géométrique sull’impossibilità di assegnare un termine ultimo 
| cos all’accrescimento come alla divisione di qualsiasi quantità 


_ data’. 
à Pascal, + non si limita a contrapporre la piccolezza 
… dell’uomo all’immensità dell’universo. Lo situa tra tutto e nulla, 
à « tamquam quid medium inter Deum et nihil »?; e, conside- 
4 randolo successivamente in relazione con l’infinitamente grande 
he Vinfinitamente piccolo, lo rappresenta sommerso € quasi smar- 
sito nella « duplice infinità che lo circonda da ogni parte »: si- 
tuato tra due estremi opposti egualmente inaccessibili, ue 
; 
L 


tra abissali profondità parimente imperscrutabili : 


« Chi si considererà in questo modo sentirà sgomento di se stesso e, 
vedendosi s0speso, nella massa che la natura gli ha data, tra i due abissi 

dell'infinito e del nulla, tremerà alla vista di tali meraviglie; e, mutando 
la propria curiosità in ammirazione, sarà pi disposto a contemplarle in 
silenzio che 2 indagarle con presunzione ». 

« Perché, infine, che cos’è l’uomo nella natura? un nulla rispetto al- 


Vinfinito, un tutto rispetto al nulla, un che di mezzo tra il tutto e il 


nulla. Infinitamente lontano dalla comprensione degli estremi, il termine 
delle cose € il loro principio restano per lui invincibilmente celati in un 
segreto imperscrutabile: egualmente incapace d’intendere il nulla da cui 
& tratto € l’infinito che lo inghiotte ». 


Né la mente umana è meglio in grado di conoscere con si- 
cura scienza quelle « parti dell’universo con le quali ha una 
certa proporzione »: giacché tra le cose «c’è tale relazione € 
connessione reciproca », tutte essendo a un tempo « causate € 
causanti, adiuvate € adiuvanti, mediate e immediate », che 
« riesce impossibile conoscere l’una senza l’altra e senza cono- 
scere il tutto ». 


1 Cfr. Oeuvres, IX, p. 260. 
Z Descartes, IV* Medit. (Oeuvres, AT, VIL p. 54). 
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Cosi, alle ambizioni pansofiche dei filosofi del Rinascimento 
come all’ideale cartesiano di una scienza coestensiva alla totalità 
dell’essere, Pascal contrappone, con il Montaigne, quale suprema 
espressione della saggezza, l’« ignorance savante qui se connaît ». 
Della natura, scienza vera € compiuta puÿ avere soltanto Dio, 
che ne à l’autore ‘; all’uomo, il cui sapere resta necessariamente 
confinato nell’àmbito dei fenomeni e contenuto tra due estremi 
parimente inconoscibili, essa rimane irrimediabilmente preclusa. 
Vano &, quindi, ogni suo sforzo per assurgere sino alla cogni- 
zione dei principi delle cose o per cogliere al di là del fluire 
dei fenomeni qualcosa di permanente, di sostanziale: « nulla 
puÿ fissare il finito tra i due infiniti che lo chiudono e lo fug- 
gono ». 


« Noi voghiamo in un vasto mare, sospinti da un estremo allaltro, 
sempre incerti e fluttuanti. Ogni termine a cui pensiamo di ormeggiarci 
e di fissarci, vacilla e ci lascia; e, se lo seguiamo, ci elude, scivola via e 
fugge in un’eterna fuga. Nulla si ferma per noi. Ë questo lo stato che 


ci è naturale, e che tuttavia à piä contrario alle nostre inclinazioni. Noi 


bruciamo dal desiderio di trovare alcunché di stabile, e un’ultima base 
costante per edificarci una torre che s’innalzi all’infinito; ma ogni nostro 
fondamento vien meno, e la terra si apre sino agli abissi » ? 


Piü strettamente aderenti ai motivi classici del « pirro- 
nismo », quali eran stati rinnovati nella sua Apologie dal Mon- 
taigne, appaiono, in genere, nella loro motivaziene teoretica, 1 
« pensieri » pascaliani vôlti a demolire, con una critica minu- 
ziosa e pertinace, — che non indietreggia davanti alle piû 
estreme conseguenze fenomenistiche e irrazionalistiche, — : 
postulati razionalistici del « dogmatismo » e a mettere a nudo 
le contradizioni e le deficienze costituzionali dello spirito umano. 


* «Solo l’autore di queste meraviglie pud comprenderle, nessun altro 


pud farlo » (Oeuvres, XII, p. 70). 
2 Ibid., XII, pp. 85-86. Cfr. MonTAIGNE, Essais, t. II, pp. 367-370. 
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Ma, al tempo stesso, assai piü sensibile ne è la fondamentale: 
ispirazione agostiniana. Agostiniani sono, infatti, i temi ideali 
da cui derivano la loro unità dialettica e il loro significato pro- 
fondo: primo fra tutti quello dell’asservimento della ragione 
alle forze oscure e torbide della prassi e, in ultima analisi, all’im- 
perio dell’emor sui («la natura di quest’lo umano è di non 
amare che se stesso e di non considerare che se stesso » *). E 
agostiniano è il sentimento che tutti li informa: quello di un 
perenne dissidio dell’uomo con se medesimo, di un’irriducibile 
« Sproporzione » tra la sua realtà effettuale e le sue aspirazioni 
ideali. 

« Nulla gli rivela la verità, tutto lo inganna » *. Condannato. 
dalla sua stessa condizione naturale a non percepire che « quel- 
que apparence du milieu des choses » e a ignorarne i principi 
primi e le cause ultime, l’uomo è soggetto, inoltre, all’azione 
di forze extrarazionali, che si risolvono, di fatto, in altrettanti 
strumenti di errore. Tali le passioni, che traviano la ragione 
con i loro moti ciechi e inconsulti, e l’immaginazione che la 
inganna con le sue insidiose e mutevoli suggestioni: « maestra 
d’errore e di falsità, tanto piû fallace in quanto non sempre è 
tale » *. Tale l’abitudine, la coutume, che genera le nostre piû 
salde e radicate convinzioni e fonda i principi logici e morali 
che ci appaiono pié «naturali » e pi « necessari »*. Tale, 


1 Pensées, 100. Cfr. J. Laporte, Pascal et la doctrine de Port-Royal, 
« Revue de Mét. et de Mor. », 1923, pp. 268-270. 

4 Pensées, 83. 

3 Pensées, 82, 84, 85. 

4 «Che cosa sono i nostri principi naturali se non i nostri principi 
abituali, e, nei fanciulli, quelli ereditati dalle consuetudini dei loro padri? 
Una diversa consuetudine ci darà altri principf naturali, come si vede per 
esperienza.. »; « La consuetudine è una seconda natura che distrugge 
la prima. Ma che è mai questa natura? Temo forte che non sia essa 
stessa che una consuetudine »; « La nostra anima viene gettata nel corpo, 
dove trova numero, tempo, dimensioni; ci ragiona sopra, e chiama queste 
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specialmente, la volontà ‘: che condiziona l’atteggiamento del- 
l'intelletto rispetto alle cose, volgendone l’attenzione solo verso 
quegli aspetti di esse che rispondono ai propri interessi e alle 
proprie inclinazioni, si che, « di fatto, noi crediamo solamente 
© quasi a ciù che ci riesce gradito ». 

In queste condizioni, «la ragione pud ben gridare » e van- 
tarsi di « posseder la verità direttamente »: essa non pud valere 
come misura ferma € infallibile del vero. 

Tanto meno riesce ad affermarsi come sicuro principio 
direttivo dell’operare: «l’homme n’agit point par la raison, 
qui fait son être ». 

Come già il Montaigne, Pascal ne vede la prova piû evi- 
dente nell’« incostanza », nella « vanità », nella « follia » che 
caratterizzano le sue azioni *; nell’influenza decisiva che hanno 
sulla sua vita il costume o il caso, i quali dispongono-: della 
sorte degli individui come del destino degli imperi («Il naso 
di Cleopatra: se fosse stato piû corto, tutta la faccia del mondo 
sarebbe cambiata »); e, soprattutto, nell’arbitrarietà e contradit- 
torietà delle leggi e delle usanze che presiedono all’ umano con- 
sorzio e ne regolano la vita etica e giuridica. Ché a questa si 
cercherebbe invano una ragione assoluta in una norma ideale 
di giustizia o in «leggi naturali » valide per tutti e sempre. 
Norme di tale specie non se ne trovano; morale e diritto variano 
da luogo a luogo, da tempo a tempo: 


cose natura, necessità, e non pud credere ad altro » (Pensées, 92, 93, 233). 
Cfr. 89, 91, 94, 96, 97. Nel fr. 91 P. riporta alla « coutume » la stessa 
credenza nell’uniformità della natura: « Quando vediamo un fenomeno 
prodursi sempre lo stesso, ne concludiamo à una necessità naturale, come 
che domani farà giorno, ecc. ». 

! Pensées, 00. 

2 Pensées, 160, 161, 162, 163, 164. 
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«Non si vede nulla di giusto o d’ingiusto che non muti qualità 

con il mutare del clima. Tre gradi di latitudine sovvertono tutta la giuri- 
_sprudenza, un meridiano decide della verità; nel giro di pochi anni le 
leggi fondamentali cambiano; il diritto ha le sue epoche, l’entrata di Sa- 
turno nel Leone segna l’origine di questo o quel delitto. Singolare giu- 
stizia, che ha per confine un fume! Verità al di qua dei Pirenei, errore 
al dr R ve: 

Gli è che non la ragione o la « natura », ma «la consue- 
tudine fonda l’equità, per cid solo che è accettata ». E non la 
giustizia, ma la forza governa il mondo e costituisce il vero, 
‘saldo presidio dell’ordine sociale. E à ragion veduta: ché in 
un mondo in cui « nulla è giusto per sé, tutto muta col mutar 
dei tempi », la sola legge che sia riconoscibile a chiari segni e 
«senza dispute » e che valga, quindi, ad assicurare la civile 
polizia è quella della forza. « Cosi, non potendo fare in modo 
che ciù che è giusto fosse forte, si à fatto in modo che cid che à 
forte fosse giusto ».._ 

Onde chi, come il volgo, obbedisce alle leggi perché le ri- 
tiene giuste obbedisce bensi « alla giustizia che si immagina, ma 
non all’essenza della legge. La quale à tutta raccolta in se stessa : 
è legge, e niente piü... Chi la riconduce al suo principio, la 
annienta ». E Lo stesso si pud dire delle altre istituzioni sociali, 
della maestà dei re, dell’autorità dei magistrati, dei privilegi 
nobiliari, della proprietà privata: che non hanno altro « fonda- 
mento mistico » che il costume o l’immaginazione, l’arbitrio 
o la forza, e che non si posson ricondurre ai loro principi senza 
distruggerle *. 


Riconosciamo anche qui uno dei temi prediletti del Mon- 
taigne. Il quale, lo aveva svolto, nell’Apologie e in altri essais, 
con singolare felicità dialettica; e ne aveva dedotto, da un lato, 


1 Pensées, 294; cfr. 295, 296, 297, 299, 312. 
2 Pensées, 298, 299, 301, 303, 304, 306, 307, 308. 
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l’impossibilità di ammettere l’esistenza di leggi naturali e uni- 
versali, «empreintes en l’humain genre par la condition de 
leur propre essence », suscettibili di servire da stabile fonda- 
mento al diritto positivo; dall’altro, la necessità per ciascuno 
di attenersi alle legoi e alle usanze del proprio paese, anche se 
irragionevoli, in considerazione dell’ordine sociale che valgono 
ad assicurare e del pericolo di provocare, con incauti tentativi 
di rinnovamento, mali peggiori di quelli che si vorrebbero eli- 
minare ‘ 

Ma anche questo tema assume nelle Pensées nuove risonanze 
e nuovi sviluppi. Certo, anche Pascal ne trae lo spunto per una 
serie di osservazioni sull'umana irragionevolezza, improntate a 
una compiacenza ironica, che riecheggia a tratti quella del 
Montaigne. E anch’esso ne deriva una lezione di conformismo 
politico e di conservatorismo sociale, che si studia di giustificare 
con ragioni di pratica opportunità: con la necessità di serbar 
intatto nell’animo delle moltitudini il rispetto per l’autorità, per 
le legoi, per le gerarchie e le distinzioni sociali, e di mantenere 
nel consorzio umano la pace, «che è il supremo dei beni »: 


« Sarebbe bene che si obbedisse alle legoi e alle usanze perché son 
tali; che si sapesse che non si pud instaurarne nessuna di vera e di giusta; 
che non ne abbiamo veruna cognizione e che, quindi, non resta che se- 
guire quelle già in vigore. Ma il volgo non à suscettibile di tale dottrina; 
e, siccome crede che la verità si possa conoscere e si trovi nelle leggi e 
nelle usanze, crede in queste e assume la loro vetustà come una prova 
della loro verità. Cosi, obbedisce loro; ma non tarderebbe a ribellarsi se 
gli si mostrasse che son prive di valore : cosa che si pu fare di tutte, 
sol che si considerino sotto un certo aspetto ». 


Essais, liv. I, ch. XXIIL; liv. I, ch. XII; Liv. IIL, ch. IX. Una le- 
zione analoga di conformismo e conservatorismo sociale si ritrova in 
P. CHarrow, De la Sagesse, liv. Il, ch. VIIL, e in R. DescarTes, Discours 
de la Méthode (trad. it. di P. Serini, Milano, 1941, pp. 60-61 € pp. 81-82). 
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E anche lui, quindi, come il Montaigne e il Descartes, ma- 
nifesta viva la sua ostilità contro quei demi-habiles che, — non 
intendendo la profonda razionalità pragmatica che acquistano 
le istituzioni e le costumanze piû irragionevoli quando valgono 
ad assicurare l’ordine sociale, — vorrebbero aprir gli occhi al 
volgo o riformare l’umana polizia in modo da renderla con- 
forme ai principi della ragione; e non riescono, di fatto, che a 
provocare sconvolgimenti e rovine. Laddove il saggio, — conscio 
della vera natura delle istituzioni sociali e della loro vera fun- 
Zione, — stima che non ci sia altro partito ragionevole che di 
accettarle, e di tollerarne i vizi in considerazione dei mali che 
consentono di evitare :. 

Ma, a differenza del Montaigne, dal riconoscimento del- 
lindole arbitraria e convenzionale del diritto positivo, Pascal, — 
il quale aderisce pur sempre alla concezione platonico-cristiana 
della giustizia come di una norma trascendente e divina, — non 
intende inferire l’inesistenza di una legge assoluta di giustizia; 
ma piuttosto un argomento per combattere la presunzione di 
coloro che, ispirandosi allumana nozione del giusto, si atten- 
tano a elevar dubbi e riserve sulla giustizia divina *. E non si 
limita a trarne una lezione di conservatorismo politico e di rela- 
tivismo giuridico. Ne deriva altresi una lezione di religiosa 
mortificazione (i veri cristiani debbono sottostare alle leggi e 
alle usanze comuni, anche se siano assurde, « per rispetto all’or- 
dine di Dio, che, per punire gli uomini, li ha asserviti a tali 
follie ») e, soprattutto, una conferma della corruttela dell’uomo *. 

Invero, perché nel mondo umano imperassero la ragione € 
la « verace equità », bisognerebbe che l’uomo fosse altro da quel 
che à. A che cercare, come gli Stoici, al di là delle norme con- 


1 Pensées, 315, 316, 317, 319, 320, 324, 325, 326, 327, 328, 335. 
2 Cfr. BrunscHvicG, Intr. aux « Pensées » (Oeuvres, XII, pp. cxx- 


CXXIII). 


Pensées, 337, 338: 
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tingenti e particolari del costume le leggi immutabili e uni- 
versali della natura, quando, «la vera natura dell’uomo essendo 
perduta, tutto diventa la sua natura; come, il vero bene essendo 
perduto, tutto diventa il suo bene »? come pretendere che la 
ragione insegni il principio del bene e dia la regola costante dei 
costumi, quando è sempre alla mercé di « puissances trom- 
peuses », che la rendono « flessibile in tutti 1 sensi », come uno 
strumento di cera docile a tutte le forme e a tutte le misure? e 
come presumere che « la nostra giustizia » possa essere « intrinse- 
camente giusta », quando la radice segreta di tutte le nostre 
azioni è l’amor sui: quell’inclinazione «a non amare che sé € 
a non considerare che sé », per la quale:ognuno non solo tende 
a vivere esclusivamente per se stesso e a farsi «il centro del 
tutto », ma è «il nemico e vorrebbe essere il tiranno di tutti 
gli altri»? Vero à che dall’amor sui si son derivate « ammi- 
revoli regole di polizia e di morale ». « Mais dans le fond, ce 
vilain fond de l’homme, ce figmentum malum, n'est que 
couvert: il n’est pas Ôté » *. 


Accenti pië cupi e piü ricchi di risonanze bibliche trova 
Pascal nel rilevare come l’uomo, impotente a conseguire la 
verità € la giustizia, non riesca mepglio ad appagare la piû pro- 
fonda e tenace delle sue. aspirazioni, quella alla felicità *; e 
come, anzi, su di lui gravi, implacabile, un destino di dolore, 
di erramenti, di male, di tormentosa inquietudine o, quando 
taccia nel suo animo il tumulto delle passioni, di squallida noia: 
€, piü angoscioso di ogni altro male, il pensiero della morte: 


\ 


«L’ultimo atto à cruento, per bella che sia la commedia in tutto il 


resto: alla fine ci gettano un po’ di terra sulla testa, ed è finita per 
sempre » Ÿ. 


! Pensées, 274, 426, 453, 455. 
? Cfr. Pensées, 425. 
3 Pensées, 210. 
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Ma piü che su questi temi, comuni alla letteratura religiosa 
e moralistica di tutti i tempi, le Pensées insistono, con incisiva 
vigoria, su un altro, pi schiettamente pascaliano: sul concetto 
che tutte le occupazioni e le passioni degli uomini non hanno 
altra radice che il sentimento segreto della miseria della loro 
condizione naturale e il tentativo di sottrarsi a esso, versan- 
dosi fuori di sé e obliandosi nel tumulto e nel movimento del- 
l’azione: 

« L’uomo, non essendo riuscito à trovar rimedio alla miseria, all’in- 
felicità, alla morte, ha risolto, per viver felice, di non pensarci.» !. 


Invano, la lezione dei « saggi » e dei filosofñi e l’esperienza 
della mutabilità delle cose esteriori e dell’insodisfazione che :il 
loro acquisto lascia nell’animo lo stimolano di continuo a rien- 
trare in sé e a cercare in se stesso il suo appagamento; € un 
« istinto » segreto lo ammonisce che « la beatitudine vera è nel 
riposo, non nell’agitazione ». Il sentimento confuso, ma non 
percid meno angoscioso, della sua indigenza gl'impedisce di 
acquetarsi in se stesso; gli fa considerare, anzi, con ripugnanza 
la prospettiva di trovarsi a faccia a faccia con se medesimo, «in 
un pieno riposo, senza passioni, SeNZa SVago, Senza OCCUPa- 
Zione » : 

« Egli sente allora la sua nullità, il suo abbandono, la sua insuffi- 
cienza, la sua dipendenza, la sua impotenza, il suo vuoto. E sübito sor- 


gono dal fondo del suo animo la noia, l’umor nero, il cruccio, il dispetto, 
la disperazione ». 


Onde, pur non aspirando che al riposo, egli cerca soltanto 
l’agitazione; e, pur non amando che se stesso, tende soltanto a 
evadere da se stesso: a impegnarsi in qualche « occupazione 
violenta e impetuosa » che, assorbendo interamente il suo animo, 


1 Pensées, 168. Sul divertissement, v. Pensées, 127, 129, 130, 131, 


135, 137, 139; 146, 169, 170, 171, 172. 
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gli impedisca di avvertire le sue miserie o di cadere nell ennui, 
nel tedio. \ 

Né il fatto che nessuno dei beni desiderati e perseguiti con 
dura fatica e tra mille difficoltà riesca a sopire la sua inquie- 
tudine, ad appagare la sua cupidità, e che, anzi, dallo stesso 
conseguimento di alcuni sorga ancor piä imperioso il desiderio 
di altri, piû ardui, vale mai a disingannarlo. Non solo perché 
«simmagina sempre che la sodisfazione di cui è privo gli 
sarà data se, superate le difficoltà che ancora gli si parano di- 
nanzi, potrà aprirsi con questo mezzo la via al riposo »? Ma 
soprattutto perché cid che, in fondo, egli cerca non è il riposo, 
ma l’agitazione: o, per meglio dire, la distrazione. 

_ Il divertissement, \a distrazione: tale il vero fine al quale 
tendono, pur senza averne coscienza, gli uomini con la loro 
multiforme attività;. e la ragione per cui amano la caccia piü 
che la preda, la lotta piû che la vittoria, l’urto dialettico delle 
opinioni piü che il calmo, fermo possesso della verità : 


«Noi non cerchiamo le cose, ma la ricerca delle cose ». 


E nient’altro che divertissements, — mezzi con i quali pro- 
curano di sottrarsi alla coscienza di sé e al tedio di sé, — sono 
tutte le loro occupazioni particolari: il gioco e le civili conver- 
sazioni, la caccia e la guerra, la ricerca della ARE e gli alti 
uffici, le arti e le scienze. 

Né diversa è la ragione per la quale « non ci atteniamo mai 
al presente, ma anticipiamo l’avvenire, come troppo lento a 
glungere, quasi ad affrettarne il corso, o ci rammentiamo il 
passato, per fermarlo come troppo fugace: cosf imprudenti da 
errare nei tempi che non sono nostri e da trascurare il solo che 
realmente ci appartiene e cosi vani da pensare a quelli che non 
sono nulla di reale e da fuggire sconsideratamente il solo che 
esista » * 


“Pensées 47e. 
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Cosi, rinviato e risospinto continuamente dalle cose à se me- 

_ desimo e da sé alle cose, insodisfatto del presente € tutto proteso 

_ verso l’avvenire, l’uomo trascorre la propria vita, cercando se 

stesso e fuggendo se stesso, tendendo al riposo attraverso l’agi- 

tazione € bramando, nel tempo del riposo, l’agitazione: in uno 

sforzo incessante per « duper soi-même » che riesce soltanto ad 
aggravare il suo male: 


«Noi corriamo senza cura verso il precipizio, dopo esserci messa 
una benda davanti agli occhi per non vederlo » !. 


Movendo da premesse per molti rispetti analoghe, il Leo- 
pardi inclinerà talvolta a esaltare « l’azione, l’attività, l’abbon- 
danza della vita » e gli sforzi intesi a render gli uomini « sem- 
pre piü attivi e piû occupati »; e a considerare la « distrazione » 
come l’unico rimedio efficace contro il dolore e la noia *. Con- 
forme all’ispirazione religiosa e ascetica del suo pensiero, Pascal, 
invece, non pu che condannarla, come quella che impedisce 
all’uomo di ripiegarsi su di sé e di approfondire il problema del 
suo destino; e scorgere in essa il segno di un accecamento che 
ritiene del «sovrannaturale », e come «un appesantimento 
deïla mano di Dio »: 


«La sola cosa che ci consoli delle nostre miserie è la distrazione; e, 
tuttavia, è la pié grande delle nostre miserie. Ë essa soprattutto che c’im- 
pedisce di pensare a noi, e fa che ci perdiamo insensibilmente. Senza di 
lei, saremmo nella noia; e questa ci spingerebbe a cercare una via piû 
sicura per uscirne fuori. Ma la distrazione ci svaga, e ci fa giungere alla 
morte senza che ce ne avvediamo » à. 


1 Pensées, 183, 
2 G. Leoparni, Zihaldone di Pensieri, a cura di F. Flora, Milano, 


1938, PP. 1014-1015. 
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Ma, come già si è detto, nell’uomo Pascal non scorge sol- 
tanto miseria ed errore. Scorge pure i segni di una dignità e di 
una vocazione metanaturali : 

« Malgrado la vista di tutte le nostre miserie, che ci premons, che ci 


stringono alla gola, abbiamo un istinto che non possiamo reprimere che 
ci eleva » !. 


Anzi, il suo stesso pessimismo, nonché esprimere, come ta- 
luno ha creduto, le piü intime tendenze del suo pensiero, si ali- 
menta, di fatto, a una superiore coscienza della « grandezza 
dell’anima umana », e trae da essa il suo vero significato. 

Donde il brusco capovolgimento dialettico che si produce, 
a un certo punto, nello svolgimento della sua analisi: un capo- . 
volgimento analogo a quello che, nella filosofa cartesiana, segna 
il passaggio dal dubbio iperbolico alla conquista della prima, 
fondamentale certezza. Invero, come nelle Meditationes, lo stesso 
dubbio è chiamato a fondare, contro le istanze negative dello 
scetticismo, la prima verità assolutamente certa (« dubito, ergo 
sum »), cosi, nelle Pensées, la miseria dell’uomo è invocata ad 
attestarne la superiore grandezza: 


« La grandezza dell’ uomo è cosi evidente, che s’inferisce dalla sua 
stessa miseria » ?. 


Al Montaigne, che, nell’ Apologie, si era sforzato di raggua- 
gliare in tutto l’uomo agli altri esseri naturali, Pascal obietta 
che tra l’uno € gli altri rimane pur sempre questa radicale dif- 
ferenza : che, diversamente dai bruti, « l’uomo conosce la pro- 
pria miseria ». Anzi, — poiché «non si à miserabili senza 
coscienza di esserlo », — soltanto l’uomo è veramente « misé- 


rable ». Le piante, gli animali non lo sono. 


! Pensées, 411. 
2 Pensées, 400. 


286 


nee 4 . , sun n 


Gl è che mentre il bruto à pago di sé, e non soffre di non 
essere altro da quello che è, l’uomo, invece, ha, sia pure in 
forma oscura e confusa, il sentimento di non essere quale, per 
sua intrinseca natura, dovrebbe essere. Onde, « cd che negli 
animali à natura », lo avverte in sé come « miseria », e ne soffre. 
Ne soffre come di una negazione del suo essere vero: di quella 
« migliore natura » a cui si sente chiamato da un «istinto di 
grandezza » che l’esperienza della vanità delle sue aspirazioni 
e dell'inutilità dei suoi sforzi non vale à soffocare. 

Qui, in questo sentimento di un contrasto insopprimibile 
tra cid che è e cid che aspira a essere, che avverte di dover es- 
sere, sta la ragione della « miseria » dell’uomo. Ma qui à pure 
il segno sicuro della sua nobiltà: la prova che tale « miseria » 
non gli è congenita ed essenziale, ma avventizia; non è in lui 
«natura », ma privazione, disvalore: « miseria da gran signore, 
miseria da re spodestato » : 


« C’est être misérable que de se connaître misérable; mais c’est être 
grand que de connaître qu’on est misérable » *. 


A questo «tema », denso di sottintesi teologici e gianse- 
nistici, s’innesta nelle Pensées un altro, piû originale e piü pro- 
fondamente « umanistico ». 

Se, in quanto essere naturale, l’uomo, — nonché occupare, 
nell’universitas rerum, una posizione centrale e privilegiata, — 
è soltanto un’infinitesima parte del tutto, un punto sommerso 
nel gran mare dell’essere, in quanto « pensiero », appartiene 
a un ordine di realtà che eccede infinitamente quello della 
natura : 

« Tutti i corpi, il firmamento, le stelle, la terra e i suoi reami non: 


valgono il minimo tra gli spiriti; perché questi conosce tutte queste cose,. 
€ se stesso; e i corpi, nulla » ?. 


* Pensées, 397, 398, 399, 402, 403, 404, 4009. 
2 Pensées, 1703: 
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Il pensiero, l’autocoscienza: ecco cid che fonda la grandezza 
dell'uomo, la sua «incomparabile » dignità di soggetto spiri- 
tuale, la cui essenza à del tutto irriducibile alla causalità naturale 
€ il cui valore non conosce limitazioni d’ordine fenomenico. In 
virtà di esso, l’uomo non è piû nell’universo, cosa tra le altre 
cose, sperduta e come annullata nell’immensità dello spazio o 
nella fuga del tempo; ma si riscatta dal suo cieco, inconsapevole 
imperio, lo trascende, lo domina, e attua in sé una piû vera 


infinità : 


«Non nello spazio io devo cercare la mia dignità, ma nella disci- 
plina del mio pensiero.. Per lo spazio, l’universo mi comprende e m’in- 
ghiotte come un punto; con il pensiero, lo comprendo » * 


Ritorna, in questo come in altri frammenti pascaliani, il 
tema umanistico del microcosmo: il tema dell’uomo « giudice 
e contemplatore di sé e del tutto », qual era stato svolto, ad 
esempio, sul principio del Cinquecento, nel suo De sapiente, 
dal de Bouelles *. Ma ritorna trasfigurato e potenziato, oltre che 
da quel senso nuovo della centralità del pensiero che già ani- 
mava la filosofia del Descartes, da un sentimento tutto reli- 
gioso e pascaliano del contrasto tra la finitezza naturale del- 
luomo e la sua singolarissima dignità morale. 


« L’uomo non è che una canna, la piü fragile della natura; ma una 
canna che pensa. Non occorre che l’universo intero-si armi per annien- 
tarlo; un vapore, una goccia d’acqua bastano a ucciderlè. Ma, quando 
pure l’universo lo schiacciasse, l’uomo sarebbe sempre piû nobile di quel 
che lo uccide, perché sa di morire, e la superiorità che l’universo ha su 
di lui; mentre l’universo non ne sa nulla » * 


* Pensées, 348. Cfr. 346: « Pensée fait la grandeur de l’homme ». 

? Cfr. De sapiente, cap. XIX: « Mundus maxima substantia, scientia 
nullus. Homo scientia amplissimus, substantia pusillus. Uterque stat in 
utroque; uterque utriusque capax. Hominis enim substantia versatur in 
mundo, mundi vero scientia in homine ». 

$ Pensées, 347. 
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Qui, anzi, il tema del microcosmo appare nettamente sor- 
passato; € si afferma, — con un'intimità e un’intensità d’ac- 
cento, che non ha adeguato riscontro in tutta la letteratura 
filosofica moderna prima di Kant, — una nuova € piû alta 
coscienza dell’autonomia della personalità spirituale, cui nes- 
suna forma naturale come nessuna costrizione esteriore puû 
coartare o distruggere. E qui ritroviamo, su un piano specula- 
tivo a un tempo piü elevato e piû vasto, il Pascal che, nella 
lettera a Cristina di Svezia, aveva esaltato, come « piû alto 

, € piû giusto » dell’impero dei re, l’impero ideale del pensiero: 
come quello che si fonda sui sovrani valori dello spirito. 


VII 


La conclusione a cui perviene Pascal al termine della sua 
analisi è che l’uomo, — anziché un « soggetto semplice », un 
tutto armonico e unitario, capace di trovare in sé la propria 
ragione € la propria adeguazione, — à un essere travagliato 
e come discisso da un’intima « duplicité »: un « sujet double 
et unique ensemble », il quale accoglie in sé, irriducibili e pur 
inseparabili, le pi « étonnantes contrariétés », la piû alta di- 
gnità e la piü profonda miseria. Anela alla verità, e trova in sé 
soltanto incertezza ed errore; aspira alla felicità, e incontra 
sul proprio cammino solo « miseria e morte »; sogna di fondare 
la propria vita su norme sicure e costanti di ragione e di giu- 
stizia, ed è asservito all’arbitrio dell’opinione o del costume 
e alla legge della forza; si sente « nato per l’infinito », ed à 
confinato nel dominio del relativo e del finito; vorrebbe egua- 
gliarsi a Dio, ed è pressoché simile ai bruti. Ë come se posse- 
desse «una capacità naturale di verità e di bene », che fosse 
destinata a rimaner inappagata € «vuota »; o come se fosse 
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«caduto dal suo vero luogo senza poterlo ritrovare » € lo cer-. 
casse « per ogni dove con inquietudine e senza esito ». 

Donde il perenne squilibrio che c’è in lui tra lui e lui stesso: 
quella « sproporzione » che gli impedisce cosi di appagarsi di 
quel che à come di farsi quale vorrebbe essere, e in cui hanno 
la loro comune radice sia la sua grandezza che la sua miseria. 

Questo à, per Pascal, il vero « mistero » dell’uomo: questo 
tragico, inesplicabile dissidio per cui esso non pud né adeguare 
le sue forze alle sue aspirazioni né ridurre e contenere le sue 
aspirazioni entro i limiti delle sue forze. 


«Siamo incapaci di non aspirare alla verità e alla felicità, e siamo 
incapaci e di certezza e di felicità » *. 


E nell’analisi e nella raffigurazione di questa radicale du- 
plicità e contradittorietà dell uomo — «giudice di tutte le 
cose, stupido verme di terra, depositario della verità, cloaca. 
d’incertezza e di errore, gloria e rifuto dell’universo », — si 
afferma nella sua pienezza «die dialektische und stilistische 
Meisterschaft » di Pascal *. Gli giova in tale assunto il suo vi- 
goroso sentimento nativo della problematicità della vita spiri- 
tuale, della sua intima tensione e delle sue perenni antinomie; 
e, insieme con esso, la convinzione, maturatasi in lui sotto la 
suggestione della sua esperienza personale, che l’esigenza reli- 
giosa non possa sorgere nella coscienza che: come principio di 
conflitto, di inquietudine, di crisi: d’insodisfazione e negazione 
dell’esistente e di oscura aspirazione à una positività assoluta 
che la trascende e le sfugge. 

La «pensée de derrière la tête» alla quale egli s’ispira 
non conosce nella sua graduale realizzazione né deviazioni né 
soste, ma si attua secondo un ritmo implacabile, con una pro- 


Pensées, 437. 


? E. Cassirer, Das Erkenntnisproblem in der Philosophie und 
Wissenschaft der neuren Zeit, Berlin, 1922?, p. 522. 
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| gressione dialettica che, a mano a mano che si approfondisce e si 
 svolge, si fa sempre piû serrata e impaziente. Non dar mai 
tregua all interlocutore, non permettere che si arresti ad al- 
Cuna convinzione, ma distrugger via via le sue successive opi- 
nioni e credenze per mezzo di un «renversement continuel 
du pour au contre », affinché, essendo « senza stabilità e senza 
riposo », abbia alla fine a riconoscere la sua impotenza: 


«Se egli si esalta, lo deprimo; se si abbassa, lo esalto; e sempre lo 


<ontradico, fino a ne comprenda che è un mostro incomprensibile D 
T4 


Allo stesso procedimento dialettico s’informa, nelle Pensées, 
l’esame delle fondamentali concezioni filosofiche in cui, se- 
condo Pascal, si è espresso lo sforzo della ragione per risolvere 
da sé, senza far appello ad altro che ai propri lumi, l’enigma 
della nostra natura e il problema del nostro destino. E anche 
in questa nuova fase del suo svolgimento, come nella prece- 
dente, il ritmo secondo il quale il pensiero pascaliano si attua 
è quell di un « renversement continuel du pour au contre », 
per cui il cammino che percorre tende a configurarsi, direbbe 
lo Hegel, come «il cammino della disperazione »: come un 
incessante rampollare di antinomie, la cui finale mediazione 
e risoluzione appare ognora irraggiungibile. 

Esaltazione dell'uomo come di un essere capace di assol- 
vere da sé tutti i suoi doveri, di sodisfare da sé tutte le sue 
esigenze e di adeguarsi cosi a Dio nel possesso del vero e nella 
pratica del bene; oppure svalutazione e abbassamento del- 
luomo sino al livello degli altri esseri naturali: tal, per 
Pascal, le due contrastanti posizioni ideali (tipicamente rap- 
presentate da Epitteto e dal Montaigne) in cui si à pe 
€ tra le quali ha in ogni tempo oscillato la filosofa. E, « la 
miseria inferendosi dalla grandezza e la grandezza dalla miseria, 


l Pensées, 419, 420. 
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gli uni hanno affermato la miseria dell’ uomo con tanto mag- 
gior energia in quanto ne hanno preso per prova la grandezza, 
e gli altri la grandezza in quanto l’hanno desunta dalla stessa 
miseria: si che tutto ciù che gli uni hanno potuto dire per dimo- 
strare la miseria dell’uomo è servito soltanto di argomento agli 
altri per sostenerne la grandezza », € viceversa, in «un cerchio 
senza fine ». E a ragion veduta: ciascuno dei due termini op- 
posti richiamando e implicando l’altro, a cui appar legato da 
un vincolo indissolubile *. 

Come tale, la filosofia non fa altro che riprodurre, sotto 
altra forma, quell’antinomia dialettica di positivo e di negativo 
che caratterizza lo spirito umano e ne impronta tutte le mani- 
festazioni. Nonché fornire all'uomo la spiegazione dei suoi in- 
terni contrasti, riesce soltanto a confermarli, e a dimostrarli 
essenziali e irriducibili: si che il risultato del suo tentativo 
non pud esser altro che «la guerra intestina della ragione », 
il suo perenne travagliarsi e contradirsi. 


Sta in cid, a giudizio di Pascal, l’eterno motivo di vero del 
« pirronismo ». Ma non per questo si deve accoglierne le con- 
clusioni e acquetarsi a esse, come all’ultima parola della sag- 
gezza. Che se lo scetticiimo ha un nucleo di vero e assolve, 
nell’economia dello « studio dell’uomo », una funzione dialet- 
ticamente necessaria, rappresenta, tuttavia, una posizione ideale 
altrettanto unilaterale che quella, opposta, del « dogmatismo »: 
e cioè, uno dei due termini dell’antinomia in cui si dibatte 
luomo, non già la soluzione di essa. Vale bensi à dimostrare 
l’impotenza dell’uomo a conoscer se stesso, la sua natura e il 
suo bene; e, quindi, a «umiliare l’orgoglio della ragione » e 
a renderla consapevole dei suoi limiti. Ma non riesce perd a 
distruggere quell’« istinto della verità », quellaspirazione a pos- 


* Pensées, 416. Cfr. i fr. 415, 435 e l'Entretien avec M. de Saci. 
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sederla direttamente e compiutamente, che sussiste nell’animo 
umano, piû forte di ogni argomento e di ogni esperienza con- 
traria, «invincible à tout le pyrrhonisme »'. Onde, se «la 
ragione confonde i dogmatici, la natura confonde gli scettici »; 
e se i principi ai quali questi si appellano «son veri, le loro 
conclusioni sono false, perché i principi opposti sono pure veri ». 
Ed è altrettanto impossibile « fuggire tali sètte », quanto « ri- 
manere nell’una o nell’altra » ?. 


Per Pascal, insomma, quella stessa scepsi che vieta all’uomo 
di acquetarsi nelle concezioni del dogmatismo gli impedisce, 
non meno perentoriamente, di arrestarsi alle conclusioni del 
« pirronismo »: anzi, gli impone di spingersi oltre al « Que 
sais-je? » del Montaigne e di proseguire nella sua ricerca. Né 
l’opera della filosofa, a malgrado delle aporie in cui s’irretisce 
e delle antinomie a cui mette capo, va considerata come sterile 
e inefficace. Non dà, certo, la soluzione del problema dell’uomo. 
Ma, percid stesso che finisce col riconoscersi impotente a con- 
quistarla, avvia a cercarla in una sfera superiore a quella nella 
quale si muovono « il dogmatismo, il pirronismo e tutta la filo- 
sofia umana »: in una sfera sovrarazionale e sovrannaturale. 

E, invero, dalla sua faticosa ricerca e vana una conclusione 
emerge ben chiara: da sé, con le sole forze della sua ragione, 
lJ’uomo non pud né conoscere se stesso né attuare le sue aspira- 
zioni essenziali. La stessa « duplicità » che è alle radici del suo 
essere dimostra che la sua attività non pud trovare in se mede- 
sima né la sua giustificazione né la sua adeguazione perché 
non procede tutta da se stessa, e da un solo principio. Che mai 
gridano, infatti, «la sua avidità e la sua impotenza » se non 
che ci sono in lui «capacità » ed esigenze che eccedono la 
sua condizione naturale; che esso à « nato per l’infinito» e 


1 Pensées, 392, 395. 
2 Pensées, 394, 434. 
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che della privazione di questo soffre come di una negazione 
della sua stessa umanità; e che, pertanto, « l’abisso infinito » 
che è in lui e che esso « tenta inutilmente di colmare con tutto 
ciù che lo circonda, non pud esser riempito che da un oggetto 
infinito e immutabile, cioè da Dio »? ” 

Cosi, per un immanente processo dialettico, di cui Pascal si 
adopera in tutti i modi a far sentire l’irresistibile necessità, lo 
stesso « studio dell’uomo » finisce col postulare una superiore 
forma di conoscenza, nella quale lo stesso Infinito si affermi 
€ si manifesti: la rivelazione religiosa *. 


« Perché una religione sia vera, à necessario che abbia conosciuto la 
natura umana. Deve averne conosciuto e la grandezza e la miseria, e la 
ragione dell’una e dell’altra » ÿ. 


Ora, cid che, secondo Pascal, vale da solo a render la reli- 
gione cristiana degna di speciale considerazione e che costi- 
tuisce una prima, decisiva presunzione in favore della sua ve- 


! Pensées, 425. 

2? Condotto per tal via l’interlocutore a chiedere la soluzione del- 
l’enigma dell’uomo a una rivelazione d’ordine trascendente e positivo, 
Pascal si proponeva, — secondo quanto attestano concordemente la Pré- 
face de P.-R. (Oeuvres, XII, p. cLxxxiv ss.) e il FILLEAU DE LA CHAISE (op. 
cit, pp. 43-47), — di fargli prendere in esame le dottrine e i titoli di 
credibilità delle molte e diverse religioni storicamente date. 

Una serrata rassegna critica delle principali religioni extra-bibliche, 
— diretta a dimostrare che nessuna di esse ha conosciuto veramente 
luomo, la sua grandezza e la sua miseria e la ragione dell’una e del- 
l’altra, e che tutte mancano di prove sicure e di testimonianze degne di 
fede, — e una rapida considerazione delle particolarità della storia del 
popolo ebreo, destinata a metterne in risalto la « prodigiosa » singola- 
rità, dovevano, nelle sue intenzioni, costituire le premesse necessarie € 
sufficienti a preparare e a giustificare quella che doveva essere la conclu- 
sione della ricerca: e cioè, che soltanto la rivelazione biblica dà una solu- 
zione adeguata del problema dell’uomo. 

# Pensées, 433. 


294 


re 


_ rità, à che essa, — ed essa soltanto tra le molte religioni di 


cui «foisonne » la storia dell’umanità, — dà del problema 
dell’uomo una soluzione che si accorda con tutti i dati del 
problema € ne chiarisce tutti gli aspetti. 

_ Essa insegna, anzitutto, che « l’uomo eccede infinitamente 
l’uomo »: che esso non pud trovare la propria ragione e il pro- 
prio appagamento né in sé né in qualsiasi oggetto finito, perché 
è stato creato per l’infinito, per Dio, e soltanto in Dio pud 
trovare la sua perfetta adeguazione. E insegna poi che, per 
metterlo in grado di attuare le sue aspirazioni e il suo fine, 
Dio aveva elevato originariamente l’uomo a una condizione so- 
vrannaturale d’«intelligenza e di luce », in cui era simile a 
lui e partecipe della sua perfezione; ma che, per effetto del 
peccato di Adamo, — il quale lo ha privato dell’assistenza 
divina e vulnerato nell’esercizio delle sue facoltà naturali, — 


_l’uomo è decaduto da tale stato. Gli rimane bensi come un 


«istinto » confuso dell’eccellenza della sua primitiva natura, 
una « capacità » congenita di verità e di bene; ma non è piü 
in grado di sodisfarne le esigenze: anzi, à sommerso « nell’acce- 
camento € nelle miserie della concupiscenza, divenuta la sua 
seconda natura » *. 

Ma il cristianesimo non si limita a rivelare all’uomo la ra- 
gione delle sue contradizioni e la causa dei suoi mali. Gli in- 
segna, altresi, a sperarne e attenderne la liberazione dalla ca- 
rità del Cristo: il quale, « unendo in sé le due nature, quella 
umana € quella divina, ha riscattato gli uomini dalla corru- 
zione del peccato per riconciliarli con sé nella sua persona di- 
vina ». Sicché, se per la colpa di Adamo c’è « tra l’uomo e Dio 
un’opposizione irriducibile », per la mediazione del Cristo 
l’uomo pud unirsi nuovamente a Dio € ridiventare simile a lui. 


1 Pensées, 430. — Cfr. il Premier écrit sur la Grâce (Oeuvres, X, 


P. 135). 
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Cosi quella misteriosa « duplicità » dell’uomo, di cui fa ra 
gione si è sempre dimostrata incapace di fornire il principio 
esplicativo, si chiarisce compiutamente nella luce della Parola 
biblica. 

E, insieme, si fa palese la vera ragione delle contradizioni 
e degli errori in cui si sono, in ogni tempo, irretiti 1 maestri 
della « filosofia umana ». Essa sta nell’aver essi ignorato che 
la condizione attuale dell’ uomo è radicalmente diversa da quella 
in cui è stato creato . Onde gli uni, come Epitteto, « osser- 


1 Pensées, 430. Cfr. l'Entretien avec M. de Saci: «11 me semble 
que la source des erreurs de ces deux sectes est de n’avoir pas su que 
l'état de l’homme à présent diffère de celui de sa création» (Oeuvres, 
IV, p. 52). — Tale concetto, che costituisce il fulcro di tutta la dialettica 
pascaliana, implica, da parte di Pascal, una piena adesione alla tesi gian- 
senistica dell’impossibilità di uno «stato di pura natura ». Come Gian- 
senio, come À. Arnauld e, in ultima analisi, come Agostino, egli si ri- 
fiuta di ammettere che la condizione attuale dell’uomo possa esser quella 
in cui Adamo si sarebbe trovato se fosse stato creato 7 puris naturalibus. 
Essa è caratterizzata da una tale indigenza e miseria, da una tale « contra- 
riété à Dieu », — a quel Dio che è il suo fine necessario, — che non puà 
costituire la condizione naturale delluomo e non si pud spiegare altri- 
menti che come l’effetto e la pena di una colpa originaria: «non est 
naturae instituti hominis, sed poena peccati » (Aucusr., De lbero arbitrio, 
IIT, 18). Pensare diversamente sarebbe lo stesso che accusare di ingiustizia 
Dio: « Noi nasciamo cosf contrari a questo amore per Dio, ed esso è tal- 
mente necessario, che bisogna che noi nasciamo colpevoli: altrimenti Dio 
sarebbe ingiusto » (Pensées, 489; cfr. 438). 

Del resto, sulla perfezione di Adamo nello stato di natura integra; 
sul peccato originale; sulla natura della grazia; sull’economia della re- 
denzione e della grazia; sulla predestinazione; Pascal si attiene fedel- 
mente alla teologia giansenistica. Egli si rifiuta solo di entrare in specu- 
lazioni e disquisizioni teologiche sullo « stato glorioso di Adamo, la na- 
tura del suo peccato, la sua trasmissione in noi: tutte cose accadute nello 
stato di una natura del tutto differente dalla nostra, e che eccedono lo 
stato della nostra capacità presente » e che, d’altronde, « sono inutili à 
sapersi per uscirne fuori » (Pensées, 560). 
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vando alcuni vestigi della sua primitiva grandezza e ignoran- 
done la corruzione », hanno considerato la natura umana come 
intrinsecamente sana e capace di verità e di bene; € gli altri, 
come il Montaigne, « ignorandone l’originaria dignità e speri- 
mentandone la miseria presente », hanno considerato la sua 
condizione attuale come la sua condizione essenziale e nativa. 
E per tal via son caduti gli uni nella superbia, gli altri nell’ac- 
cidia: che son «le fonti di tutti i vizi ». 


« Cosf essi s’infrangono e si annullano per far posto alla verità del- 
PEvangelio » ?. 


IX 


Il principio nel quale culmina € s’incentra l’«itinerario » 
apologetico pascaliano è, pertanto, che l’uomo è un problema 
la cui soluzione non si trova che nel dogma cristiano: 


« Quod ergo ignorantes quaeritis, religio annuntiat vobis » ?. 


S’intende, quindi, perché e in quale senso Pascal ha potuto 
affermare che «le pyrrhonisme est le vrai »: 


« Perché, in fin dei conti, prima di Gesû Cristo, gli uomini ignora- 
vano come fossero, e se erano grandi o miseri. E coloro che sostenevano 
Puna cosa o l’altra non ne avevano nessuna cognizione, e indovinavano 
senza ragione, e per puro caso; e, anzi, erravano sempre, in quanto esclu- 
devano l’una cosa o l’altra ». 


E s'intende pure perché egli, — ricollegandosi alla tradi- 
zione agostiniana e prendendo consapevolmente posizione con- 
tro la tendenza, affermatasi nella speculazione cristiana degli 


1 Entretien avec M. de Saci (Oeuvres, IV, p. 53). 
2 Pensées, 432. Cfr. Act. apost., XVII, 23. 
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ultimi secoli, sotto l’influenza del tomismo, a riconoscere l’esi- 
stenza di un dominio della natura intelligibile per la ragione 
indipendentemente da qualsiasi presupposto teologico, — si ri- 
fiuti di ammettere la possibilità di una scienza dell’uomo, che 
non abbia il suo fondamento nella « sapienza di Dio » e che 
non tragga da questa i suoi principi d’interpretazione dell’uomo 
stesso . Ché «il nodo dell'umana condizione prende le sue 
volute e i suoi giri» non in un principio che si possa scoprire 
per vie naturali e filosofiche, bensf in un fatto che si pud cono- 
scere soltanto per le vie positive della rivelazione scritturale e 
che è tanto poco « razionale » da costituire, anzi, «il mistero 
pià lontano dalla nostra conoscenza »: il peccato originale. E 
perd «il supremo passo della ragione » sta nella « sconfessione 
della ragione »: nel riconoscere, cioè, che essa à incapace di 
spiegare l’uomo a lui stesso e nel chiedere, con umile cuore, 
alla « Verità increata e incarnata » la rivelazione di cid che à 
e di ciù che deve essere: 


« Umiliati, ragione impotente; taci, natura imbecille. Imparate che 
l'uomo eccede infinitamente l’uomo, e imparate dal vostro signore la 
vostra reale condizione, che ignorate. Ascoltate Dio » ?. 


Ma se, per questa via, le Pensées riescono a una negazione 
di «tutta la filosofia umana » che sembra giustificare la nota 
tesi del Cousin sullo scetticismo di Pascal *,-giova non perder 
di vista perd che, contrariamente a quanto credéva il Cousin, 
tale negazione trae origine in Pascal dalla stessa pienezza della 


! Cfr. L. LaBserTHoNNièrE, L’Apologétique et la méthode de P. 
nel vol. Essais de philosophie religieuse, Paris, 1903 (trad. it., Palermo, 
1907, pp. 310-314). Sulla conformità di tale concetto alla tradizione agosti- 
niana, v. É. Grzson, Intr. à l'étude de Saint Augustin, Paris, 1929, 


P. 293 e ss. 
2 Pensées, 434. 


$ V. la nota 1 a p. 116. 
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sua fede: dal fatto che la sua « religione » à qualcosa di troppo 
assoluto ed esclusivo per ammettere che fuori dell’Evangelio 
possa esserci «alcuna verità, o sicura o soddisfacente » '. E 
« scettica » pud dirsi solo nel senso ed entro i limiti in cui è tale 
ogni forma di misticismo. Ché se Pascal afferma che ogni 
filosofia la quale non abbia per oggetto l’« unico necessario » 
non vale un’ora di fatica, attribuisce, nondimeno, alla filosofa, 
nel processo della ricerca di Dio, una funzione di essenziale 
importanza: quella di guidare il pensiero a riconoscere che 
luomo pud trovare la propria spiegazione e la propria ade- 
guazione solamente in Dio. E se si compiace, sulle orme del 
Montaigne e del Jannsen, di «umiliare la ragione », di de- 
nunciarne le insufficienze, di metterne in luce le contradi- 
Zioni e le aporie, è ben lontano perd dal negarne il valore o 
dal voler fondare la verità della religione su «una fede volon- 
tariamente cieca ». Come osserva il Delbos, « la pensée chez 
lui reste présente à tout ce qu'il affirme par delà la raison, 
et même à un certain point de vue contre la raison » *. 

Certo, egli insiste come nessun altro sull’« impotenza » della 
ragione e sulla necessità che essa si sottometta alla trascendente 
autorità della rivelazione. E, nonché studiarsi di attenuare l’in- 
comprensibilità del dogma, — e specialmente di quello del pec- 
cato originale, — si compiace piuttosto di metterla in risalto 
e di additare in esso come una sfida alla ragione: 


« Noi non possiamo intendere né lo stato glorioso di Adamo, né la 
natura del suo peccato, né il modo come questo si è trasmesso in noi. 


1 Come osserva il ViNET, per Pascal « l'Évangile ne se donne pas 
comme une lumière plus vive ajoutée à nos lumières naturelles, mais 
comme un flambeau qui vient dissiper nos ténèbres, comme le jour suc- 
cédant à la nuit» (Études sur B. Pascal, p. 240). Cfr. Pensées, 549: 
« Sans l’Écriture nous ne connaissons rien, et ne voyons qu’obscurité et 
confusion dans la nature de Dieu et dans la propre nature ». 

2 V. Dezsos, La philosophie française, Paris, 1919, p. 90. 
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Son cose accadute in una condizione di natura del tutto differente dalla 
nostra e che eccedono le nostre capacità » !. 

«Il peccato originale è follia agli occhi degli uomini, ma è dato 
per tale. Non mi dovete, quindi, rimproverare l’irrazionalità di tale dot- 
trina, perché la do, appunto, come priva di ragione » ?. 

« Non c’è nulla che offenda la nostra ragione come l’asserzione che 
il peccato del primo uomo ha reso colpevoli coloro che, essendo lontanis- 
simi da tale origine, sembrano incapaci di avervi parte. Tale trasmissione 
ci appare non solo impossibile, ma anche sommamente ingiusta. Invero, 
che mai c’è di piä contrario alle nostre regole di giustizia che dannare 
per l’eternità un fanciullo incapace di volontà, per un peccato che È stato 
commesso seimila anni prima che nascesse? » *. 


E nemmeno rinuncia a far appello, con la tradizione teo- 
logica, alla sovrarazionalità e imperscrutabilità della sapienza 
divina (« Il finito si annienta in presenza dell’infinito, e diviene 
un puro nulla: cosi il nostro intelletto davanti a Dio; cosi la 
nostra giustizia davanti alla giustizia divina » ‘); o ad additare 
nell’oscurità del dogma una conferma dell’insegnamento bi- 
blico sulla volontà di Dio d’illuminare gli uni e di accecare 
gli altri e un segno della sua trascendente verità : 


« Riconoscete, dunque, la verità della religione nella stessa oscurità 
della religione, nel poco lume che ne abbiamo, nell’indifferenza che ab- 
biamo di conoscerla » 5. 


Ma se egli ha un sentimento troppo geloso e intransigente 
della sovrannaturale aseità della verità cristiana ‘per ammettere 
che abbia bisogno di giustificazioni estrinseche o che si possa 
tradurre € risolvere in termini razionali; se spesso ne accentua, 
specialmente per ragioni polemiche, l’«incomprensibilità » o 


pu 


Pensées, 560. 
Pensées, 445. 
Pensées, 434. 
Pensées, 233. 
Pensées, 585. 
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_ ne afferma l’indimostrabilità ‘, ha, insieme, un senso troppo 
_ fermo € delicato della dignità e dell’autonomia del pensiero per 
_<sigere una sottomissione al dogma che manchi di giustificazione 
razionale. « Escludere la ragione » gli sembra, anzi, un errore 
 altrettanto grave che quello di «non ammettere che la ra- 
gione »: giacché, osserva, — con chiara coscienza della legge 
di necessaria antitesi e di necessaria correlazione dialettica della 
mio € della yv@ois — «se si assoggetta tutto alla ragione, la 
religione non avrà piû nulla di misterioso e di sovrannaturale; 
se si offendono i principi della ragione, sarà assurda € ridi- 
” cola » ?. 

D’altra parte, sebbene non cessi di ripetere che alla cono- 
scenza di sé lo spirito umano pud pervenire soltanto mercé la 
« semplice sottomissione » ai misteri della fede, Pascal sa benis- 
simo che « la ragione non si sottometterebbe mai se non giudi- 
casse che ci sono casi nei quali è obbligata a farlo », ossia, se 
la sottomissione al dogma non le apparisse necessaria e legit- 
tima: ché, di qualunque verità si tratti, la condizione per po- 
tervi assentire € per averne certezza resta sempre la medesima: 
«il consenso di noi con noi stessi e la voce costante della ra- 
gione » *. Tanto pi, — osserva con la consueta finezza, — che 
se «la gente comune ha il potere di non pensare à cid a cui 
non vuol pensare », — che à «il modo con cui si conservano 
le false religioni e, per molti, anche la vera », — ci sono « per- 
sone che non possiedono tale capacità e che pensano, anzi, tanto 


1 Cfr. Pensées, 233: « Chi vorrà biasimare i cristiani del non saper 
dar ragione delle loro credenze, essi che professano una religione di cui 
non possono dar ragione? Dichiarano, nell’esporla, che è una stoltezza, 
stultitiam; e voi vi lagnate perché non la provanol Se la provassero, non 
sarebbero di parola: proprio perché mancano di prove non mancano 
di ragionevolezza ». 

2Pensées, 253, 273: 

8 Pensées, 270, 260. 
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pi intensamente quanto pi vien loro proibito ». « Costoro si 
disfanno delle false religioni, e anche della vera, se non trovano 
ragioni solide » *. 

Né egli ignora l’obiezione capitale che poteva esser rivolta 
alla sua apologetica: e cioè, che i principi del cristianesimo, i 
quali dovrebbero valere come suprema ragione esplicativa del- 
l’uomo, sono inetti ad assolvere tale funzione: un mistero non 
potendo a nessun patto valere come una spiegazione *. 


Per tutto questo s'intende che Pascal, — pur insistendo sul- 
l’assoluta incomprensibilità del dogma cristiano, — abbia sentito 
la necessità di dimostrare che, assumendolo a principio espli- 
cativo del « mistero » dell'uomo, non si pecca contro il «bon 
sens », la ragione: anzi, si adotta il solo partito che sodisf 
alle sue esigenze. E particolarmente degno di nota è che a tal 
intento abbia fatto appello non a principi teologici, ma ai cà- 
noni metodologici di cui si era valso nelle sue indagini scienti- 
fiche: e, in special modo, al principio che la validità di un'ipo- 
tesi si commisura alla sua fecondità euristica, alla sua attitudine 
a « salvare i fenomeni » *. 

Richiamandosi a un principio già formulato nello scritto su 
L'Esprit géométrique («ce n'est pas par notre capacité à con- 
cevoir les choses que nous devons juger de leur vérité » ‘), egli 
osserva, anzitutto, che il fatto che il peccato originale riesca 
incomprensibile non costituisce per nulla un’istanza decisiva 
contro la sua possibilità: giacché « tutte cid che à incomprensi- 


? Pensées, 259. 
? Pensées, 430. — L'obiezione doveva essergli rivolta poi dal Vol- 
taire. 
Ÿ V. in proposito le osservazioni del Cassirer, Das Erkenntnis- 
problem... p. 520 e ss.; La filosofia dell'Illuminismo, trad. it. di E. Pocar, 
Firenze, 1035, pp. 202-204. 
* Oeuvres, KX, P- 259. 
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 bile non cessa percid di essere » *. Invero, nelle stesse disciplin 
_ matematiche, modello tipico di certezza e di rigore razionale, 
abbiamo talvolta da fare con concetti, — come quello della 
. divisibilità all’infinito dello spazio, — che si sottraggono a ogni. 
chiara rappresentazione diretta, che urtano contro le piû tenaci 
convinzioni del bon sens, che appaiono affatto incomprensibili 
€ che posseggono, nondimeno, un’assoluta necessità razionale. 
E appellandosi poi al principio che, nel dominio delle verità 
di fatto, id che decide della validità di un’ipotesi o di una teoria 
non & tanto la sua intrinseca intelligibilità quanto la sua capa- 
cità di dar ragione dei fenomeni empiricamente dati, egli osserva 
che il dogma del peccato originale è, bensf, incomprensibile, 
ma é, d’altro lato, la sola dottrina la quale valga a spiegare la 
duplicità € contradittorictà della natura umana: sicché « l’uomo 
_ riesce pi incomprensibile senza questo mistero che questo mi- 
stero non sia inconccpibile per l’uomo » *. 

E il medesimo si pud dire degli altri principi fondamentali 
della religionc cristiana: che, pur essendo incomprensibile, costi- 
tuiscono l’unica « raison des effets » che ci è dato di osservare 
in noi, nella natura, nella storia. 

Onde rifiutarsi di ammetterne la verità, con il pretesto che 
sono oscuri e inintelligibili, significa rinunciare a rendersi conto 
della realtà data: e, quindi, contradire a quegli stessi principi 
della ragione a cui si pretende di richiamarsi quando si rim- 
provera ai cristiani di professare una religione di cui non possono 
dare alcuna giustificazione. 


# 


Questo singolare intreccio di motivi fideistici e di motivi 
razionalistici si ritrova, del resto, in tutto lo svolgimento del 


2 « Incompréhensible. — Tout ce qui est incompréhensible ne laisse 
pas d’être. Le nombre infini. Un espace infini, égal au fini » (Pensées, 


430; cfr. 231, 232). 
2 Pensées, 430. 
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pensiero pascaliano, e ne costituisce uno degli aspetti fonda- 
mentali. Non che gli sia peculiare: giacché in esso si esprime 
quel contrasto dialettico tra le esigenze opposte e insieme com- 
plementari del credere e dell’intelligere che è comune a ogni 
forma di misticismo. | 

Alla base del misticismo c’è sempre, infatti, in misura piû 
o meno grande e in forma piû o meno esplicita, l’agnosticismo, 
la docta ignorantia, la « sconfessione della ragione ». E, d’altro 
lato, anche il misticismo, pur affermando l’assoluta autosuf- 
ficienza della nioxx € la sua irriducibilità alle categorie della 
ragione, non pud far a meno di tendere, per un processo spon- 
taneo, a giustificare speculativamente la propria posizione ideale, 
a chiarire teoreticamente il contenuto della fede, e a convertirla 
cosi in una yv@otç. 

Ma in Pascal, — per la stessa singolarità del suo tempera- 
mento intellettuale, a un tempo scientifico e mistico, e per la 
tendenza costituzionale del suo pensiero a esasperare piuttosto 
che ad attenuare le antinomie della vita spirituale, — tale con- 
trasto assume una forma particolarmente risentita. 

Donde, da un lato, l’accanimento con cui egli insiste sull’in- 
conoscibilità di Dio, sullincomprensibilità del dogma, sull’in- 
trinseca ambiguità della rivelazione biblica, sull’impotenza dei 
cristiani a dar ragione della loro fede; dall’altro, il suo pertinace 
sforzo per dimostrare che «la religione non è per nulla con- 
traria alla ragione » e che trova conferma e garanzia in prove 
d’incontestabile certezza. E, pi in generale, quel perpetuo, e 
appassionato, battagliare pro e contro la ragione che caratterizza 
il suo pensiero, e che ne ha reso possibili le pi diverse e con- 
trastanti interpretazioni. 
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Dopo aver cercato di destare nell’interlocutore, per mezzo 
dello « studio dell’uomo », l’interesse per la religione cristiana 
€ l'esigenza di approfondirne i problemi e di prenderne in 
esame le ragioni, Pascal si proponeva d’insegnargli le vie per 
«aller à la foi » e i mezzi per accertarsi delle sue verità. 

Vie non solo d’ordine teoretico, ma anche d’ordine pragma- 
tico. Ché, come già si à detto, Pascal, — fedele anche in questo 
alla tradizione agostiniana, — attribuiva una funzione di essen- 
ziale importanza, nel processo di progressiva conversione del- 
lanima a Dio, alla volontà, all’affectus, alla disciplina morale e 
ascetica della prassi. E aveva tratto dalla sua personale espe- 
rienza della psicologia di mondains e di libertins sospesi e divisi 
tra l’incredulità e la fede il convincimento che cid che rendeva 
la maggior parte di loro restia ad accostarsi al cristianesimo 
fosse non tanto l’oscurità e incomprensibilità dei suoi dogmi o 
la mancanza di prove evidenti della sua verità, quanto le pas- 
sioni, gli affetti, le consuetudini mondane, la riluttanza a pie- 
garsi alla disciplina della fede, la ripugnanza tutta « pirroniana » 
a «prendre parti»; e che, «se si fosse potuto eliminare tali 
ostacoli », non sarebbe stato difficile « far accogliere all’intel- 
letto i lumi e le ragioni suscettibili di convincerlo » *. 

Ora, a giudicare da talune pensées, sembra che egli non fosse 
alieno dal consigliare a coloro che volevano «aller à la foi » 
un sistema di educazione metodica della prassi analogo a quello 
insegnato da alcuni teologi gesuiti; € cioè, di sottomettersi alla 
disciplina morale e rituale della fede, di osservarne le prescri- 


1 Préface de P.-R. (Oeuvres, XII, p. cxciv); FILLEAU DE LA CHAISE, 


op. cit, pp. 83-84. 
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zioni, di praticarne le formalità: in breve, di fare in tutto come 


se credessero ‘. 


« Voi volete andare verso la fede, e ne ignorate il cammino; volete 
guarire dall’incredulità, e ne chiedete il rimedio: imparate da coloro che 
erano legati come voi. Essi conoscono la via che vorreste seguire, son 
guariti dal male da cui vorreste guarire. Seguite il metodo con cui hanno 
cominciato: comportandosi in tutto come se credessero, prendendo l’acqua 
benedetta, facendo dir messe, ecc. » ?. 


A primo aspetto, pud stupire che Pascal, — per il quale la 
religione era essenzialmente #spiration, opera assidua di subli- 


“in 


‘+ 


mazione interiore, e che ha cosf aspramente combattuto il for-. 


malismo devoto dei gesuiti e la tendenza ad attribuire ai sacra- 
menti e alle pratiche del culto un’efficacia magica, — abbia 
potuto consigliare una condotta ispirata a un pragmatismo di 
schietto stampo « gesuitico ». 


Giova considerare perd che egli era ben lontano dall’am- 


mettere che l’osservanza esteriore dei precetti della fede possegga 
per se stessa valore meritorio: 


« Mettere la propria speranza nelle formalità è superstizione » ?. 


Ma non percid la giudicava meno necessaria per « pre- 
disporsi alla fede » come per «confermarsi » in essa *. 


1 Cfr. L. BLancxer, L'attitude religieuse des jésuites et les sources 
du «pari» de Pascal, « Revue de Mét. et de Mor. », juillet e septembre 
1919, p. 507 € ss., 627 e ss.; E. Jovy, Pascal et saint-Ignace, Paris, 1923; 
e le osservazioni del Laporte, Pascal et la doctrine de Port-Royal, riv. cit., 
1923, p. 280. 

? Pensées, 283. — E il corollario d’ordine pragmatico del pari, e di 
quelPatto di decisione ch’esso implica. E si ricollega strettamente ai 
frammenti sulla necessità di «preparer la machine» per mezzo della 
« coutume » (Pensées, 246, 247, 248, 249, 250, 252). 

# Pensées, 240. 

# Cfr. A. Marvy, Pascal et le problème de la croyance, Paris, 1923; 
G. Descripres, Études sur Pascal. De l'automatisme à la foi, Paris, 1935. 
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À Le sue riflessioni sulle condizioni della credenza gli avevano 
_ insegnato, infatti, quanta parte nella formazione delle nostre 
| convinzioni intellettuali e morali abbia l’abitudine, la coutume, 
_ mercé la quale « non c’è nulla che non si possa render naturale, 
. e nulla di naturale che non si possa eliminare »; e quanto grande 
sia, di conseguenza, l’influsso che sul nostro modo di pensare e 
di agire esercitano quegli abiti volitivi, irrigiditisi in una sorta 
di cieco automatismo, che costituiscono il fondo oscuro € irri- 
flesso della nostra prassi *. 


LA 


« Non bisogna disconoscerlo: noi siamo automatismo non meno che 
spirito. E da ciù viene che lo strumento in virté del quale si genera in 
noi la persuasione non è soltanto la dimostrazione. Quanto poche sono le 
cose dimostratel Le prove convincono soltanto l’intelletto. L’abitudine 
genera le prove pi forti e pi credute: piega l’automa, il quale trascina 
l'intelletto senza che questo se ne avveda. Su quali dimostrazioni riposa 
la nostra convinzione che domani tornerà a splendere il sole, o che un 
giorno morremo? Eppure, c’è cosa piü fermamente creduta? E, dunque, 
l’abitudine che ce ne persuade… Bisogna, pertanto, ricorrere a essa, 
quando l’intelletto abbia veduto dov’è la verità, per abbeverarci e impre- 
gnarci di questa credenza, che a ogni istante rischiamo di smarrire: 
giacché averne sempre presenti le prove è cosa troppo ardua. Bisogna 
acquisire una credenza piû facile, quella dell’abitudine: che, senza vio- 
lenza, senz’arte, senza argomentazioni, ci fa creder le cose e inclina verso 


1 Pascal parla cartesianamente di automate o di machine. Ma non 
sembra che pensi a un meccanismo o automatismo corporeo, quale quello 
di cui parla, nelle sue teorie fisiologiche e psicofisiologiche, il Descartes. 
Si tratta, piuttosto, « de tendances habituelles de l’âme, ou plus exacte- 
ment de l’attitude qu’a l’âme à contracter, par l'effet de la coutume, de 
telles tendances habituelles ou de tels plis (« La coutume incline lauto- 
mate »). L'idée de Pascal serait donc qu’il y a dans l’âme, outre l'esprit 
ou la raison proprement dite, un principe d’activité irréfléchie, com- 
parable à celui qui se manifeste dans le corps, un automatisme psycho- 
logique. Mais il n’a jamais précisé sa pensée sur ce point » (LAPorTE, 
Le coeur et la raison selon P., « Revue philosophique », 1927, t. I, p. 280, 
n. 1). Cfr. SuzLy-PRuDHOMME, La vraie religion selon Pascal, pp. 293-294. 
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questa credenza tutte le nostre facoltà, in modo che la nostra anima ci 
cade naturalmente » ! 


Di qui, secondo Pascal, il valore che pud assumere, per chi 
voglia «aller à la foi», la pratica letterale: come mezzo per 
convertire l’abitudine, — che, abbandonata a se stessa, allar- 
bitrio delle nostre tendenze spontanee, à una « puissance trom- 
peuse », — in un efficace « strumento del credere »: atto non 
pure a disciplinare l’« automate », a «plier la machine », ma 
anche a «incliner l’esprit ». 

Ché tra l'esprit e l’automate c'è azione reciproca, intima 
solidarietà. Grazie alla pratica fedele, non solo si formano nuove 
abitudini esteriori, un nuovo automatismo, non pi ribelle, ma 
docile alla disciplina cristiana; ma ci si assuefà pure, gradual- 
mente, insensibilmente, alle « virtà interiori »; e si finisce per 
tal modo col praticarle con sempre piû attiva e consapevole 
interiorità ” 

Certo, Pascal non disconosce che un tal modo di compor- 
tarsi si risolve, inizialmente, in un «ripudio della ragione »: 
anzi, in una forma di meccanicizzazione della vita spirituale, di 
abétssement *. Ma è convinto pure che nulla come l’assogget- 


! Pensées, 252. 


2 Cfr. M. BLonpez, Le jansénisme et Pad de Pascal, 
« Revue de Mét. et de Mor. », 1923, p. 153. 

* La critica piû recente tende giustamente a interpretare il celebre 
s’abêtir del fr. 233, che tanto ha scandolezzato il Cousin («Suivez la 
manière par où ils ont commencé: c’est en faisant comme s'ils croyaient, 
en prenant de l’eau bénite, en faisant dire des messes, etc. Naturellement 
même cela vous faira croire et vous abétira», nel senso di «se mé- 
caniciser dans la foi», di « réaliser la foi par la bête» (ossia, « par la 
machine »), di « plier l’automate, la machine », facendole assumere abiti 
non pié contrastanti, ma docili alla disciplina morale e rituale della fede. 
Cfr. É. Gizson, « Revue d’hist. et de philosophie religieuse », juillet- 
août 1921; E. BauDin, L'originalité philosophique de Pascal, « Revue 
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_  tarsi a ciù che alla ragione appare come una forma di séultitia 

— _giovi à preparare alla verace saggezza. A Dio, infatti, non si 

__ puÿ pervenire che attraverso labnegazione di se stessi. Ora, la 
pratica letterale è proprio questo: una scuola di mortificazione 
e di umiltà: 

« Le penitenze esteriori dispongono l’animo a quella interiore, come 
le umiliazioni all’umiltà » !, 

Ë questa, anzi, la ragione per cui il cristianesimo esige che 

, « l'esteriore vada congiunto all’interiore »: perché l’uomo na- 
turale, « l’uomo orgoglioso, che non ha voluto sottomettersi a 
Dio, sia ora sottomesso alla creatura ». Onde, se « attendere 
dalle formalità esteriori il soccorso à superstizione, non volercisi 
assoggettare à superbia » *. 

D'’altra parte, praticare le « formalità » della religione signi- 
fica fare atto di volontà, «prendre parti». E questo à, per 
Pascal, l’essenziale. Anzi, se la pratica devota costituisce un va- 
lido «moyen de croire» è, soprattutto, perché è un’azione 
effettiva, la quale spezza i nodi in cui rischia d’irretirsi la ra- 
gione, fluttuante tra alternative opposte che le appaiono egual- 
mente incomprensibili («Incomprensibile che Dio esista, e 
incomprensibile che non esista... »). E, come tale, rappresenta 
una prima risposta, ancorché puramente pragmatica, al problema 
di Dio; una prima affermazione, sia pure ipotetica, della sua 
esistenza. E, al tempo stesso, un esperimento, che chi cerca Dio 
non puÿ rifiutarsi di compiere : 


des sciences religieuses », avril 1924, p. 329 e ss., pp. 346-348. Ma nel- 
l’espressione pascaliana c’è altresi una reminiscenza di un testo del Mon- 
taigne (« Dieu n’a-til pas abesty la sapience de ce monde? ») e del cor- 
rispondente testo paolino: « Si quis videtur inter vos sapiens esse in hoc: 
saeculo, stultus fiat, ut fit sapiens » (1 Cor., III, 18). 

1 Pensées, 698. 

2 Pensées, 249, 250. 
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« Avrei già abbandonato i piaceri se avessi la fede. — E io vi dico: 
Avreste ben presto la fede, se aveste abbandonato i piaceri. Ora, tocca a, 
voi cominciare. Se potessi, vi darei la fede; non posso farlo, né perciè. 
sperimentare la verità di quel che dite. Ma voi potete bene abbandonare 
i piaceri, e sperimentare se quel che dico io è vero » . J 


Né presso Pascal trova grazia l’obiezione che davanti all’in- 
certo, all’« incomprensibile », l’unico partito ragionevole è di 
astenersi da qualsiasi scelta come da qualsiasi affermazione. Non 
optare, è impossible; perché si vive, e ogni atto di vita è sempre 
una risposta al problema di Dio. E, d’altro lato, « se si dovesse 
agire solo per il certo, non si dovrebbe mai far nulla », giacché, 
di fatto, «si lavora sempre per l’incerto: ogni azione impli- 
cando sempre un atto di fede, un rischio, un avventurarsi nel- 
l’ignoto *. 

V'’ha anzi di piü. Si pu dimostrare che, a vivere come se si 
fosse sicuri della verità del cristianesimo, non solo non si pecca 
contro il bon sens, ma si adotta, difatti, il partito pi conveniente 
e piû ragionevole. 


Ë quello che Pascal ha cercato di provare con un argomento 
d’ineccepibile rigore matematico: l’argomento del pari, della 
scommessa, il piä discusso e sconcertante dei suoi argomenti 
apologetici *. Il principio a cui s’ispira, e che potremmo chia- 

ce L1 

! Pensées, 240. 

2 Pensées, 234. 

* Ancora controverso à, anzitutto, se il par: (di cui né Étienne Périer 
né il Filleau de la Chaise fanno parola, ma che è stato compreso nel- 
l’edizione portorealista delle Pensées) sia stato scritto in vista dell’ Apologie 
€, in Ogni caso, se avrebbe dovuto o no trovar posto in essa. In genere, 
ogg1 i critici propendono per l’affermativa. Non manca perd chi vede 
nel pari l’espressione di un’esperienza personale di Pascal. Tale è la tesi 
del Besse (Pascar, Le Pari, avec un discours critique par Clement Besse, 
Paris, 1923), secondo il quale Pascal lo avrebbe composto per se me- 
desimo, nel 1654, « sous le coup d’expériences religieuses toutes vives », 
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; 
_ logia di Raimondo Sabunde; e anticipazione e precorrimenti 
ne son stati trovati, oltre che in Arnobio e in Agostino, in alcuni 


teologi contemporanei: nel Silhon, nel Sirmond, nel Mersenne . 


… 


_ mare dell’u#litas credendi, à tutt’altro che nuovo. Con molta 


probabilità, è stato suggerito a Pascal da un passo della Theo- 


«dans une heure de ténèbres »; e di P. P. Tromreo (Rilegature gianse- 
niste, p. 88 e ss.), che lo ricollega pure alla crisi religiosa del 1654, con- 
siderandolo come «un documento psicologico di primo ordine per lo sto- 
rico della sua conversione », ma che lo ritiene scritto dopo il Mémorial, 
da cui gli appare « inseparabile ». 

In secondo luogo, mentre alcuni critici, — come lo Strowski, il 
Brunschvicg, il Giraud, il Calvet, — gli attribuiscono una funzione 
apologetica o, per meglio dire, parenetica affatto secondaria e sussidiaria, 
altri, come lo Chevalier, lo considerano, invece, come una delle « pièces 
maîtresses de l’Apologie » o, per lo meno, di quell’« apologétique du 
seuil », destinata a smuovere la volontà e a « disposer l’esprit à recevoir 
les preuves de la religion chrétienne ». 

Giudicato, infine, da molti critici, — a cominciare dall’abate Viz- 
LARs (Traité de la Delicatesse, Paris, 1671, pp. 354-361) e dal VoLTAIRE 
(Remarques sur les «Pensées» de Pascal, in Oeuvres, éd. Beuchot, 
t. XXXVII, pp. 44-45), seguito dal DiperoT, dal ConporceT, ecc., sino 
al Suziy-PrupHoOMME (La vraie religion selon Pascal, p. 296 e ss.) e al 
Ducas e al Riquier (Le pari de Pascal, « Revue philosophique », 1900, 
t. II), — come un argomento «basso e puerile », «cinicamente utili- 
tario », e quasi come un esempio di « mostruosità logica e di enormità 
morale », è apparso, invece, ad altri come un argomento di alto valore 
apologetico e di notevole interesse filosofico. 

Sul pari, v., — oltre agli scritti citati e alle principali opere su 
Pascal, —— Droz, Étude sur le scepticisme de P., pp. 59-75; J. LACHELIER, 
Notes sur le pari de P. (nel vol. Du fondement de l'induction, Paris, 
1911”, pp. 175-208); À. VaLENsIN, Note sur le pari de P., « Revue pra- 
tique d’apologétique », 15 octobre 1919, pp. 65-74; SERVIEN, Les paris 
de P., « Revue des cours et des conférences », 15 janvier 1931, pp. 283- 
288; L. BLANCHET, art. e riv. cit. 

1 Cfr. ArNos., Adversus gentes, 1, 56, II, 41; AucGusr., De utilitate 
credendi, XII, 26; R. SaBunDe, Theologia Naturalis, cap. LXVI-LXVIIT,; 
J. DE SiLHoN, Traité de l’immortalité de l'âme, 1634, pp. 227-229; A. Srr- 
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Ma nuovo ne è lo svolgimento: a cominciare dall’originale ap- 
plicazione al problema del calcolo delle probabilità. E pascaliano 
è il pathos segreto che lo anima, salvandolo dal pericolo di 
risolversi in un volgare calcolo utilitario, e che si tradisce nel- 
l’apostrofe finale : | 


\ 


« Se questo discorso vi piace e vi sembra efficace, sappiate che è stato: 
composto da un uomo che s’è inginocchiato prima e dopo, per pregare 
quell'Essere infñnito e indivisibile, al quale sottomette tutto l’esser suo, 
perché sottometta a sé anche il vostro, per il vostro bene € la Sua 
gloria.. ». 


Per intender le finalità e il significato dell’argomento pa- 
scaliano, giova tener presente da un lato, che «il ne relève pas 
de l’art de démontrer, mais de l’art d’agréer » *, ossia, che ha 
una funzione puramente pragmatica e parenetica; dall’altro, 
che, come già ammonivano gli editori di Port-Royal, era desti- 
nato a una speciale categoria di persone: a coloro che, «non 
essendo convinti delle prove della religione e ancor meno delle 
ragioni degli atei, rimanevano sospesi tra l’incredulità e la fede », 
stimando che questo atteggiamento fosse il solo conforme al 
bon sens e all’honnéteté; e che, — giusta i dettami dell« art 
d’agréer », — per costringerli a uscire dalla loro neutralità e a 
«prendre parti », Pascal ha ritenuto necessario far appello ai 
loro principi e adottare il loro linguaggio. Con tutta probabilità, 
anzi, il par: è un argomento ad hominem: foggiato per il 


MOND, Démonstration de l’immortalité de l'âme, 1637, pp. 445-462; e, 
per un’analisi e un confronto dei vari testi in questione, il comm. del 
BrunscHvice (Oeuvres, XIII, pp. 161-163) e l’art. del BLANcHET. Per 
gli apologeti dell’Isläm, v. Paracro, Los precedentos musulmanos del pari 
de P., Santander, 1923. — Pascal conosceva indubbiamente il Sabunde: 
non & improbabile che abbia letto il trattato del Silhon; è probabile che 
abbia letto quello del Sirmond. 

* E. Droz, op. cit, p. 71. — È un punto, questo, sul quale la 
maggior parte dei critici si trova oggi d’accordo. 
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Méré o per gente, come il Méré, appassionata per i giochi d’az- 
zardo e in grado di apprezzare la forza di un argomento fon- 


_ dato sul calcolo delle probabilità *. 


Muove, à ogni modo, da un presupposto che rappresenta 


_ un’evidente concessione ad hominem: dal presupposto che l’esi- 


stenza di Dio non sia conoscibile né dimostrabile razional- 
mente. Ma per osservare che non percid è possibile sottrarsi 
al problema di Dio, e rifiutarsi di risolverlo in un senso o nel- 
l’altro. Non è esso un problema puramente speculativo, di 
fronte al quale sia dato di chiudersi, agnosticamente, in un atteg- 
giamento di neutralità o di riserva. Ë un problema di vita, che 
s’impone a noi necessariamente; € di cui ogni nostra azione rap- 
presenta sempre, di fatto, una soluzione. Ricusare di scegliere, à 


pur sempre un scegliere; essere indifferenti, à esser contro: 


« Il faut parier: cela n’est pas volontaire; vous êtes embarqué ». 


Ora, — dato che astenersi dal parier non è possibile e che 
la ragione non è capace di stabilire la verità o la falsità di alcuno 
dei due termini dell’alternativa: « Dio esiste, o no? », — non 
resta, secondo Pascal, che considerar l’alternativa stessa secondo 
un criterio meramente pragmatico o utilitario. Considerarla, 
cioè, come « un gioco nel quale uscirà testa o croce »; calcolare 
esattamente i rispettivi vantaggi Oo svantaggi € le rispettive pro- 
babilità; e risolversi alla fine per quello dei due partiti che offre 
magoiori probabilità di guadagno. 

Ora, che cosa si rischia a vivere e ad agire come se Dio 
esistesse ? I piaceri e i beni mondani: ossia, un bene finito. Men- 
tre ciù che il cristianesimo promette à « un guadagno infinito » : 
«un’infinità di vita infinitamente beata ». 

In tali condizioni, non c’è da esitare. Invero, anche nell’ipo- 


1 Cfr. L. Brunscavicce, Appendice pour le fr. 233 (Oeuvres, XIII, 
pp. 164-167). 
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tesi che ci fossero infinite probabilità negative contro una sola 
favorevole, sarebbe pur sempre conveniente optare per l’esistenza 
di Dio: perché « c’'è da vincere un’infinità di vita infinitamente 
beata ». Ma, di fatto, le probabilità di perdita sono in numero : 
finito, e cid che si rischia è pure alcunché di finito. « Cid pone 
fine al gioco: dovunque è l’infinito, e non c’è un’infinità di pro- 
babilità di perdita contro quella di vincita, non c’è da tenten- 
nare; bisogna dar tutto »: giacché «il finito in presenza del- 
l'infinito si annienta, e diventa un puro nulla ». 

Si obietterà che si rischia un bene certo per uno incerto? 
Qualsiasi giocatore fa altrettanto, senza peccare per questo con- 
tro la ragione; eppure, rischia con certezza un bene finito nel- 
l'incertezza di guadagnarne un altro parimente finito. Qui, 
invece, « c’è da rischiare il finito a un gioco nel quale ci sono 
eguali probabilità di guadagno e di perdita, e c’è da vincere 
l'infinito ». Qui, pertanto, l’argomento è d’«una forza infi- 
nita ». Esso à assolutamente « dimostrativo; e se gli uomini son 
capaci di qualche verità, questa ne è una ». 

Del resto, conclude Pascal, anche se ci s’ingannasse, qual 
male ci potrebbe accadere? Quello di rinunciare a « piaceri pe- 
stilenziali », per diventare « fedeli, onesti, umili, riconoscenti, 
benefici, amici sinceri, veritieri »: per vivere, cioè, come anche 
la ragione e l’honnéteté prescrivono. 

Ma, per Pascal, un tal pericolo non c’&. Prenda il Lbertin 
partito; ammetta, sia pure in via ipotetica, la verità del cristia- 
nesimo; ne osservi la disciplina, ne pratichi le formalità; si 
adoperi a convincersi non « con il cercare nuove prove di Dio, 


ma col diminuire le sue passioni »; e la sua ricerca non resterà 
delusa. Fac et videbis. 


«A ogni nuovo passo che farete su questa via, scorgerete tanta cer- 
tezza di guadagno, e il nulla di quel che rischiate, che alla fine ricono- 


scerete di aver scommesso pér una cosa certa, infinita, per la quale non 
avete dato nulla ». 
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Non  certo che l’argomento del pari dovesse venir utiliz- 
zato da Pascal nella sua opera. Anzi, poiché né Étienne Périer 


4 _né il Filleau de la Chaise ne fanno parola, la cosa sembra ad 


alcuni critici poco probabile. 

In ogni caso, à certo perd che tanto il pari quanto le pagine 
dirette a illustrare la necessità e l’utilità della « coutume » come 
«moyen de croire », — nonché implicare una specie di pragma- 
tüismo avant la lettre o costituire il fulcro del metodo apologetico 
di Pascal, — non avevano nelle sue intenzioni altro scopo che 
quello di convincere l’interlocutore a « prendre parti » e a pre- 
pararsi, «con la diminuzione delle passioni », à esaminare con 
animo ben disposto quelle prove o argomenti di credibilità del 
cristianesimo, la cui esposizione doveva formare la parte cen- 


trale dell Apologia. 


Ora, il fatto che soltanto la religione cristiana «ha cono- 
sciuto pienamente l’uomo » e « promette il vero bene » costi- 
tuiva bensi, per Pascal, la piû efficace di tali prove, e quella 
pi atta a metterne in luce il significato essenziale e, insieme, 
a imporla all’attenzione di ogni persona di «buon senso » *. Ma 
non gli appariva sufficiente per se stessa a convalidarne la ve- 


1 Tale prova appariva a Pascal tanto piü efficace in quanto, come 
Agostino, la riteneva suscettibile di una verificazione, per cosi dire, spe- 
rimentale: « Una volta che questi due stati vi son fatti palesi, è impos- 
sibile che non li riconosciate. Seguite i vostri impulsi, osservatevi, e guar- 
date se non trovate in voi i segni viventi di queste due nature. Non 
è piû chiaro della luce del giorno che sentiamo in noi stessi dei caratteri 
incancellabili di eccellenza? e non è altrettanto vero che proviamo in 
ogni ora gli effetti della nostra miserevole condizione? che cosa ci grida 
questo caos, questa contradizione mostruosa se non la verità di questi 

à 


due stati, con una voce cosi possente che è impossibile resisterle? » 


(Pensées, 430, 435. Cfr. Pensées, 441). 
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rità e, tanto meno, a dimostrarne l’origine divina. Egli stesso, 
del resto, non si era peritato di presentare i principf del cristia- 
nesimo come semplici ipotesi esplicative, da accettare in via 
prowvisoria, finché non fosse venuto il momento di prender in 
esame « le dessous du jeu » e di giustificarli. 

A suffragarne la verità, Pascal, — conforme a tutta la tra-. 
dizione teologica, — riteneva necessarie altre prove. Prove 
esterne al contenuto della rivelazione e, al tempo stesso, suscet- 
tibili di comprovarne con argomenti incontrovertibili di testi- 
monianze € di fatti la realtà positiva e il carattere sovranna- 
turale. 

Prove d’ordine storico, insomma: giacché soltanto per via 
storica à possibile dimostrare che l’avere Dio parlato all’uomo 
con rivelazione positiva à un fatto evidentemente credibile. 

Donde il carattere prevalentemente storico (nel senso che la 
teologia cattolica dà a questo termine) che, nell’intendimento di 
Pascal, doveva avere la parte piü propriamente dimostrativa 
della sua Apologia, anche se in essa dovevan trovare pur sempre 
adeguato sviluppo le prove « morali » del cristianesimo: la su- 
blimità dell’etica evangelica, « la santità, l’elevatezza e l’umiltà 
di un’anima cristiana », le meraviglie della Scrittura, e cosi via *. 
In cid le convinzioni del credente, educato dal giansenismo a 
considerare la teologia come una scienza storica, si accordavano 
in Pascal con quelle dello scienziato, avvezzo a cercare nei fatti 
la prova della validità di un’ipotesi o di una teoria. 

Ë un punto, questo, bene chiarito dal Filleau de la Chaise: 
«Se gli uomini sanno qualcosa di certo, sono i fatti. Percid, 
quando si sarà mostrato loro che la religione cristiana à indisso- 
lubilmente legata a fatti la cui verità non pud esser contestata in 
buona fede, bisognerà che si sottomettano a tutto cid che in- 
segna o che rinuncino alla sincerità e alla ragione » ?. 


* Cfr. Pensées, 289, 290. 
? Discours sur les preuves des livres de Moïsé (op. cit, pp. 104-105). 
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Fra tali « fatti », — storicamente certi e, insieme, valevoli 


come segni sensibili di una causalità trascendente, — tenevano 


_ anche per Pascal, come per l'apologetica tradizionale, il primo 
_ posto quelli che, rappresentando un'’inversione del corso nor- 
male della storia e una violazione dell’ordine causale della 
natura, gli sembravano attestare con maggior evidenza l'origine 
divina del cristianesimo: le profezie e i miracoli '. Soprattutto 
le profezie: che Pascal considerava come «la piû grande prova 
di Gesü Cristo », quella a cui Dio ha maggiormente provveduto: 
« perché l’avvenimento che le ha realizzate à un miracolo per- 
petuantesi dall’origine della Chiesa sino alla fine »*. Anche 
perché nell’avveramento, nella persona e nella vita del Cristo 
e nella storia della Chiesa, delle predizioni (prophetiae verbi) 
e delle « figure » (prophetiue facti) dell’ Antico Testamento egli 
vedeva, — oltre che il mezzo di « provare i due Testamenti a 
un tempo», -— la piü luminosa espressione della continuità 
storica e ideale tra il vecchio e il nuovo patto, tra la legge mo- 
saica € la legge evangelica, tra i « veri israeliti » (credenti nel 
Messia venturo e, come tali, cristiani essi pure: #ondum nomine, 
sed re ipsa) e i veri cristiani: ossia, di quella « perpetuità » del 
cristianesimo che egli considerava come una delle piû sicure 


1 Pensées, sect. XI e XIII. — Sulla concezione pascaliana delle pro- 
fezie, v. P. LAGRANGE, Pascal et les prophéties messianiques, « Revue B:- 
blique », octobre 1906; Jorrver, Pascal et l'argument prophétique, « Revue 
Apologétique », 15 juillet e 17 août 1923; TauziN, Les notes de Pascal 
sur les prophéties messianiques, ibid., 1° octobre 1024; LHERMET, Pascal 
et la Bible, Paris, 1935, pp. 543-575; sulla dottrina pascaliana del mira- 
colo, ConNsTANTIN, Pascal, « Dict. de théol. cath. », fasc. XCVII-XCVIIT, 
col. 2146-2140. 

2 Pensées, 693, 706. Cfr. il fr. 547: «Tutti coloro che han preteso 
di conoscere Dio e di darne le prove senza Gesû Cristo non avevano che 
prove impotenti, mentre per provare Gesü Cristo noi abbiamo le profezie, 
che sono prove solide e tangibili ». 
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prove della sua nie e che gli faceva Fe nella storia | 
della Chiesa « la stessa storia della verità » * h 

Ma non meno sovrannaturali dei AE e delle proto 
apparivano a Pascal gli altri «fatti» della storia giudeo-cri- 
stiana: dall’indole singolarissima del popolo d’Israele (un po- 
polo che è il piä antico del mondo, uscito da un solo uomo, 
devoto a un unico Dio e che si è governato per millenni con 
una legge che è la piû antica di tutte e di tutte la pi elevata e, 
insieme, la piû severa) sino alle circostanze storiche che hanno 
contrassegnato l’avvento di Gesû *; dall’amore e dalla fedeltà 
senza pari con cui gli Ebrei (« sinceri contro il loro onore, € 
morendo per questo »: cosa che « non ha esempio nella storia, 
né radice nella natura ») hanno custodito e tramandato per se- 
coli il libro che doveva testimoniare in eterno contro di loro * 
sino alla « prodigiosa » facilità con la quale l’Evangelio, pur 
« COSI Fonte alla natura », à riuscito a conquistare il mondo 
pagano *. 

Anzi, in tutta la storia dell’umanità Pascal si compiace 4 
ravvisare i segni di una causalità e di una finalità d’ordine tra- 
scendente: lo svolgimento di un grandioso dramma teologico, 
avente per protagonista Dio stesso, e nel quale tutto ha concorso 
e concorre, per vie diverse, alla progressiva attuazione di un 
disegno provvidenziale, la cui arcana razionalità trascende le 
intenzioni e i fini dei suoi attori umani: ; 


* Pensées, 617. — Sulla « perpetuità » della religione cristiana, v. ï 
frammenti raccolti nella sez. IX dell’ediz. Brunschvicg. Sui rapporti della 
concezione pascaliana con la teologia di sant’Agostino e di Port-Royal, v. 
Laporte, La doctrine de Port-Royal, t. II, pp. 191-193. 

? Pensées, 618, 619, 620. 

$ Pensées, 630, 631. 

4 È un « miracolo » che Pascal celebra commosso in frammenti che 
riecheggiano pagine famose di sant’ Agostino. Cfr. Pensées, 724, 773, 782. 
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« Com'è bello vedere con gli occhi della fede Dario e Ciro, Ales- 
_ sandro, i Romani, Pompeo, Erode, agire senza saperlo per la gloria del- 
. PEvangelio! » ?. 


Suggello e, insieme, fondamento di tali prove, tutte riposanti 
sull’autorità storica delle Sacre Scritture, doveva essere, nell’in- 
tendimento di Pascal, un esame delle Scritture stesse, inteso a 
dimostrarne l’autenticità e la veracità per le vie storiche e filo- 
logiche « della critica testuale, della critica d’inténzione, della 
critica di provenienza, della critica di sincerità e di esattezza » ?. 

Nell’economia della dimostrazione pascaliana queste prove 
d’ordine « storico » come quelle d’ordine « morale » dovevano 
ordinarsi intorno alla persona del Cristo, «a cui i due Testa- 
menti guardano, l’Antico come a sua aspettazione, il Nuovo 
come a suo modello, tutti e due come a loro centro » *. E, con- 
forme a uno dei cànoni fondamentali della teologia pascaliana, 
la loro esposizione e illustrazione doveva ispirarsi al principio 
che cosi le oscurità, le ambiguità, le apparenti contradizioni dei 
libri santi come l’esistenza nel mondo di altre religioni, la cecità 
e l’ingratitudine del popolo ebreo, la durezza e indifferenza 
degli increduli, gli errori degli eretici, la presenza nella Chiesa, 
corpus permixtum, di « chrétiens grossiers », nonché ostare alla 
verità del cristianesimo, ne costituiscono altrettante prove: il 
Dio cristiano essendo un Dio nascosto, il quale ha voluto rive- 
larsi in modo da illuminare coloro che lo cercano e da accecare 
coloro che lo tentanc *. 

Infine, esse dovevan trarre piena efficacia dimostrativa dal- 
l’«ordine » che Pascal si proponeva di seguire nella loro esposi- 


1 Pensées, 701. Cfr. LHERMET, Pascal et la Bible, pp. 416-417. 

2 Cfr. LHERMET, op. cit., pp. 400-455. 

3 Pensées, 740. 

4 Cfr. Pensées, 564, 565, 566, 568, 569, 571, 575, 578, 585, 589, 787; 
LHERMET, Op. cit., PP. 529-533. 
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zione: ordine inteso a metterne in luce l’intima connessione e 
solidarietà, la convergenza, per vie molteplici e diverse, a un 
unico fine :. 


Che questa parte dell’ Apologia pascaliana, — rimasta pi 
di qualsiasi altra allo stato di semplice abbozzo, — sia tra tutte 
la meno originale e la meno interessante, e quella piû legata ai 
postulati e ai metodi dell’apologetica tradizionale, a noi non 
sembra che si possa ragionevolmente contestare. 

Vero è che, secondo alcuni autorevoli pascalisti, essa rappre- 
senterebbe il primo geniale tentativo di applicare alla tradizione 
biblica i criteri e i procedimenti della critica storica e dell’erme- 
neutica razionale*. Ma non vediamo proprio come si possa 
parlare di « metodo storico » a proposito di un’opera la quale 
accetta in blocco, senza riserve e senza discriminazioni, tutti ï 
dati della tradizione scritturale. 

Certamente, Pascal si studia di « portare, nella dimostra- 
zione del nostro passato sovrannaturale, quello stesso scrupolo 
di esattezza intera, Quella stessa cura di raccogliere i motivi 
di resistenza, di prevederli, di superarli, già messi in opera per 
sorprendere e mettere in evidenza la causalità della natura » *. 


* Cfr. Pensées, 283; Préface de Port-Royal (Oeuvress XII, p. cuxxxvi). 

? Specialmente lo Srrowski (Pascal et son temps, t. VII, p. 122), se- 
condo il quale, « si Pascal était venu à bout de son dessein, le premier 
chef-d'oeuvre d’exégèse ce n’eût pas été le livre anti-chrétien d’un juif 
panthéiste: c’eût été l'apologie chrétienne de Pascal »; lo CHEVALIER 
(Pascal, p. 313), che, sulle orme del Lanson (art. Pascal della « Grande 
Encyclopédie », col. 29b), parla addirittura di « coup de génie »; e il 
LHERMET (0p. cit., pp. 425-427), che attribuisce a Pascal il merito di aver 
per primo posto nei suoi veri termini il problema biblico, con l’applicare 
alle Scritture, considerate come un semplice documento storico, i prin- 
cipi del metodo storico e della critica scientifica. 

* L. Bruxscnvice, Pascal, p. 60. 
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. Cerca cosi d’«irrigidirsi » contro se medesimo e il suo senti- 
… mento di amore e di ammirazione per il cristianesimo, per 
_ timore che possa far velo al suo giudizio ‘; di prescindere dalla 
sua fede; di porsi sullo stesso piano mentale dei Hbertins e di 
… farne propri i dubbi e i problemi; di muovere a se stesso e di 
_ discutere senza prevenzione le obiezioni che potrebbero rivol- 
gergli; di non schivare, ma di andare risolutamente incontro 
alle difficoltà. E non è dubbio che, entro i limiti impostigli dal- 
_l’acrisia del tempo e della sua educazione confessionale, egli 
‘tenta, ed à convinto, di far opera di storico. (Donde, sia detto 
di passata, l’interesse psicologico, l’interesse pascaliano che pre- 
. sentano i frammenti relativi a questa parte della sua opera: se 
non altro perché ci rivelano il travaglio di uno spirito, il quale 
. si sforza di provare « la sua fede alla cote del suo proprio me- 
.… todo intellettuale », di conquistarne una certezza riflessa, di ten- 
tarne una giustificazione critica *). 

Ma, di fatto, non riesce mai ad astrarre dalle sue convinzioni 
religiose e dalle sue preoccupazioni apologetiche. Malgrado le 
sue aspirazioni « scientifiche », resta sempre un credente, al qua- 
le, come riconosce anche il Lhermet, i risultati della ricerca son 
già dettati in antecedenza dalla sua fede e dal magistero della 
Chiesa. « Il analyse, induit, déduit, mais les conclusions lui sont 
imposées d'avance: il faut, à toutes les avenues de son raison- 
nement, qu’il trouve toujours l’action de Dieu » *. Onde quello 
che dovrebbe essere l’oggetto della sua dimostrazione, l’ispira- 
zione divina delle Scritture, ne costituisce sempre, invece, il 
presupposto e il fondamento; e lo svolgimento di essa finisce 
ancora una volta, e di necessità, con l’attorcersi in un circolo *. 


1 Cfr., p. es., il fr. 615. 

2 Cfr. F. GENTILE, Pascal, pp. 290-201. 

$ LHERMET, op. cit, pp. 446-447. 

4 Cfr. LHERMET, op. cit, p. 448; F. GENTILE, op. cit., P. 303. 
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Di nécessità: ché il suo assunto non poteva non urtare contro 
le difficoltà inerenti a ogni tentativo di far scaturire dalla storia 
un risultato che trascenda la storia stessa: una causalità e una 
finalità d’ordine sovrannaturale. 


XII 


Di ciù anche Pascal ha, in fondo, coscienza. Onde, — per : 


quanto salda sia la sua convinzione e tenace il suo sforzo per 
dimostrare che la verità del cristianesimo riposa su fondamenti 
« d’une certitude toute entière », — non pud, d’altro lato, far 
a meno di riconoscere che una dimostrazione categorica di essa 
è, a rigore, impossibile: «Le profezie, i miracoli e le prove 
della nostra religione non sono di tal natura da poter dire che 
sono assolutamente convincenti » :. 

Anche a prescindere dalla necessità dell’z#sprration per 
«credere in modo utile », resta pur sempre che le condizioni 
della certezza religiosa non possono a nessun patto venir assi- 
milate a quelle della certezza matematica o della certezza 
storica. 

Lo vieta, anzitutto, la stessa indole delle prove della reli- 
gione cristiana: quella mescolanza di luci e di tenebre, di evi- 
denza e di oscurità che è propria della rivelazione biblica e che 
ha la sua espressione tipica nella persona del Cristo: « Dio 
umiliatosi sino alla morte sulla croce, Messia trionfante della 
morte con la morte ». Ché, — Pascal non cessa di ripeterlo, — 
il Dio cristiano à «un Dio nascosto »: un Dio i cui vestigi si 
offrono alluomo con tale ambiguità che, se «c’è abbastanza 
evidenza per condannare, non ce n’è perd abbastanza per con- 


! Pensées, 564. 
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_vincere »; un Dio i cui segni sensibili, — pur essendo, di diritto, 

1 accessibili a tutti, — acquistano, di fatto, evidenza e significato 

 soltanto per gli animi già predisposti a intenderne il linguaggio 
sovrannaturale. 

Di qui le oscurità e ambiguità delle Scritture e, in partico- 
lare, l’indole « figurativa » o simbolica dell’ Antico Testamento: 
vero € proprio « chiffre à double sens », il cui significato pro- 
fondo, dissimulato sotto quello letterale, rimane irriducibilmente 
precluso a chi non ne possieda la chiave: la charitas *. Di qui la 
natura equivoca delle profezie messianiche, che dell’avvento del 
Cristo predicono con chiarezza e precisione il tempo, ma oscu- 
ramente € figuratamente la maniera, e dei beni promessi da Dio 
ai suoi fedeli parlano solamente per simboli, in modo che in 
- loro ciascuno abbia à ritrovare « cid che ha nel cuore, i beni 

temporal o quelli spirituali, le creature o Dio » *. Di qui l’am- 
biguità dei miracoli: i quali valgono bensi «a discernere la 
dottrina » e ad autenticarne la verità, ma possono essere rico- 
nosciuti come tali, e distinti da quelli falsi, soltanto per mezzo 
della loro dottrina: onde se « i miracoli discernono la dottrina », 

uesta a sua volta « discerne i miracoli » ‘. E di qui, piû in 
generale, quella duplicità di aspetti e di significati che è dato 
di osservare nella storia dell’ umanità come net libri sacri, e per 
cui non c’è segno o fatto che valga per se stesso ad attestare la 
verità del cristianesimo a chi non ne rechi nell’'intimo cuore 
l’esigenza fervida, il presentimento salutare. 


! Pensées, 670. 

2 Pensées, 675, 758. 

3 Pensées, 803. — D’altra parte, anche per i miracoli vale il prin- 
cipio che essi hanno efficacia probante solo per chi sia già interiormente 
predisposto a riconoscerli come tali (cfr. Pensées, 263). E anche in questo 
caso il fattore decisivo à la charitas: « Ce qui fait qu’on ne croit pas les 
vrais miracles, est le manque de charité... Ce qui fait croire les faux, est 
le manque de charité » (Pensées, 826). 
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In breve, per Paré. le prove del cristianesimo, pur posse- 
dendo per se stesse un valore assoluto, acquistano per noi consi- 
stenza obiettiva, efficacia dimostrativa soltanto nella misura in 
cui siamo interiormente disposti a riconoscere in esse i segni di 
una realtà trascendente, le testimonianze di una rivelazione so- 
vrannaturale ‘. Quindi, della loro verità ci si puè, si, accertare 
per vie positive, ma solo a condizione che l'esprit sia illuminato 
e potenziato dalle sovrane ragioni del coeur. 

Solo il coeur pone in grado d’intendere la forza probante 
delle singole « raisons de croire » e di scoprirne l’intima soli- 
darietà; solo il coeur rivela il « senso profondo » delle Scritture 
e il significato provvidenziale della storia; solo il coeur sa rico- 
noscere nella persona, nella vita, nei detti del Cristo e nelle 
istituzioni della Chiesa l’adempimento delle profezie e delle 
« figure » dell’antico patto e ravvisare nei miracoli i segni di 
una causalità che eccede e sovverte l’«ordine» della natura; 
solo «les yeux du coeur » sanno scorgere nell’umiltà e oscurità 
di Gesû e nell’ignominia della croce «la prodigiosa magnif- 
cenza » della sua divinità o nello stile semplice e dimesso degli 
Evangeli il suggello della loro sovrumana autenticità. Ma il 
coeur pud rinnovarlo soltanto l’isspiration, la grazia, pud illu- 
minarlo solamente la charitas? E Dio, pertanto, che ci fa cono- 
scere e volere la sua verità; Dio che si rivela a noi nell’atto 
stesso in cui crediamo di scoprirlo da noi nel nostro essere, nella 
«conduite des choses », nelle Sacre Scritture. Che se si pud, e 
anzi si deve, predisporre il nostro animo a intenderne la parola, 
educando metodicamente la sensibilità e la volontà, assogget- 
tando la machine alla pratica fedele, sforzandosi di assuefarsi 
«con le abitudini esteriori alle virtü interiori », tutto questo ha 
pur sempre, oltre che come suo fine, come sua condizione 
l’ispirazione divina. 


* Cfr. le osservazioni del BrunscnvicG, Le génie de P., pp. 156-50. 
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Non possunt quaerere non habentes: nessuno pud andare 
a Dio se Dio stesso non lo chiami a sé; nessuno lo pu cercare 


se già non lo abbia trovato :. 


Per tal modo tutto l’appassionato sforzo apologetico e pare- 
netico di Pascal sembra conchiudersi idealmente con una con- 
fessione d’impotenza, che è insieme un atto di umiltà: 


«È impossibile che Dio sia mai il termine se non è il principio » ?. 


Ancora una volta il suo pensieéro, — pur cosi ansioso di tro- 
vare alle verità della fede assoluta giustificazione in prove e 
ragioni valide per se stesse, se non a «incliner le coeur», a 
« convaincre l'esprit », — ne avverte l’impossibilità; e si sof- 
ferma, con trepidazione, quasi a misurar la distanza che separa 
pur sempre l’uomo da Dio. E ancora una volta Dio sembra 
ergerglisi di fronte, remoto e inaccessibile: volontà arcana che 
illumina gli uni e acceca gli altri; potenza incondizionata e 
assoluta, che sola dà l’intendere e il credere, «il volere € il 
fare ». 


? Pensées, 553. Il « Tu ne me chercherais pas, si tu ne m'avais pas: 
trouvé » del Mystère de Jésus riecheggia, con piû viva intimità di accento, 
il « Nemo te quaerere valet, nisi qui prius invenerit » e il « Non possunt 
quaerere non habentes » di s. BerNArDo D1 CHIarAVALLE (De diligendo 
Deo, VII, 22; Sermones de diversis, XXXVII, 4). Ma s’ispira a un prin- 
cipio fondamentale della teologia agostiniana: « Desiderare auxilium gra- 
tiae initium gratiae est » (De correptione et gratia, I). Negli Écrits sur 
la grâce Pascal cita, in proposito, un importante testo agostiniano: « Prae- 
cedit enim bona voluntas hominis multa Dei dona, sed non omnia: quae 
autem non praecedit ipsa, in eis et ipsa.… Nolentem praevenit ut velit, 
volentem subsequitur, ne frustra velit» (Enchiridion, XXXII; cfr. Re- 
tract, XXII: «In potestate hominis est mutare in melius voluntatem: 
sed ea potestas nulla est, nisi a Deo detur»). E commenta: «Quindi, 
è in nostro potere mutare la nostra volontà in meglio; ma si è pelagiani 
credendo che tale potere sia da noi, cattolici, credendo che sia da Dio » 
(Oeuvres, XI, p. 201). 

2 Pensées, 488. 
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Ecco perché, — mentre la maggior parte degli apologeti 
contemporanei si preoccupano di dimostrare che le verità della 
fede, pur trascendendo la ragione, son tuttavia conformi alle 
esigenze della ragione stessa * e che, giusta l’insegnamento di 
san Tommaso, gratia naturam perficit, non tollit, — sembra, 
talora, che Pascal non abbia altro assunto che di mostrare nel 
cristianesimo lo scandalo della ragione, la negazione della na- 
tura, l’inversione assoluta di tutti i valori umani. E, mentre 
costoro ne accentuano i motivi di credibilità, egli, invece, ne 
moltiplica e ne esaspera le difficoltà: con l’intransigenza di un 
cristiano dei primi secoli e con una dialettica sconcertante che è, 
indubbiamente, piû vicina al credo quia absurdum che al credo 
ut intelligam *. Non gli basta di porre alla base della sua teo- 
logia i dogmi del peccato originale e della predestinazione ante 
praevisa merita nella piä dura delle loro formulazioni; si com- 
piace di metterne in risalto l’« incomprensibilità » e il contrasto 
con le nostre categorie moral. Non si appaga di affermare che 
il Dio di Abramo, d’Isacco e di Giacobbe à « un Dio nascosto »; 
ama insistere sulle oscurità e le difficoltà che ne rendono estre- 
mamente ardua la conoscenza. Non si limita a riconoscere che i 
“segni sensibili della rivelazione non sono « assolutamente con- 
vincenti»: ne fa delle pietre d’inciampo, degli strumenti di 
condanna. Delle profezie non esita a dire: « Le profezie citate 


! Taluno, anzi, — come Jean Belin, vescovo di Belley, che pub- 
blico nel 1666 Les preuves convaincantes du christianisme, où le chri- 
shianisme est exposé de telle sorte qu'on ne peut jamais douter de sa 
vérité et l'on connaît évidemment qu'il faut l’embrasser, — pretendeva 
di «contraindre tous les hommes par la force de la raison à suivre et 
embrasser le christianisme ». 

? Cfr. Brunscnvice, Intr. aux « Pensées », in Oeuvres, XII, pp. cxxv- 
cxxx. Su questo aspetto del pensiero pascaliano ha insistito, non senza 
cadere in qualche eccesso, L. CHesrov, La nuit de Gethsemani, Paris, 


1923. 
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4 aell Evangelio, credete forse che siano riferite per farvi cre- 
_ dere? No, anzi, per allontanarvi dalla fede ». Dei miracoli: 
__ «T miracoli non servono a convertire, ma a condannare ». E 
_ tutta la sua visione delle cose e della storia à dominata dal con- 
cetto che « non s’intende nulla delle opere di Dio, se non si 
_ assume per principio ch’egli ha voluto accecare gli uni e illu- 
minare gli altri » ‘ 

Ed ecco, infine, perché, dopo aver .esposto e vagliato le 
prove del cristianesimo e averne magnificato la sublimità della 
‘dottrina, la santità della morale, i miracoli, le profezie, la per- 
petuità, Pascal, con uno di quei bruschi movimenti che gli sono 
caratteristici, non esita a proclamare, —- con lo stesso accento 
€ le parole di Paolo nella prima lettera ai Corinzi, — che il 
cristianesimo « ripudia tutto questo »: che non possiede « né 
sagogezza né segni, ma la croce e la follia » *. Bisogna diventar 
« folli » per diventar veramente saggi, giacché la séultitia di Dio 
è cosa ben piü saggia della saggezza degli uomini e la sua de- 
bolezza ben piû forte della forza degli uomini; bisogna ridi- 
ventar « simili ai fanciulli », simili a quelle « anime semplici » 
che credono « senza ragionare », « senz’avere conoscenza delle 
profezie e delle prove », magari « senz’aver mai letto i Testa- 
menti»: «per una disposizione interiore tutta santa » *. Ché 
saggezza e segni, miracoli e profezie posson valere a condannare, 
ma non a convertire: « nulla di tutto ci pu rinnovare il no- 
stro animo e renderci capaci di conoscere € di amare Dio ». 
« Ciù che fa credere à la croce, ne evacuata sit crux »: stoltezza 
per «i filosofi e i sapienti »; per gli umili di cuore, rivelazione 
prodigiosa di Dio * 


1 Pensées, 566, 568, 825. 

3 Pensées, 587. Cfr. Galat., V, 11; I Cor., I, 22. 
3 Pensées, 271, 284, 286, 287. 

4 Pensées, 587, 588. 
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Se, pertanto, si deve « aprire la mente alle prove» e con- 
fermarsi in esse « per mezzo dell’abitudine », non bisogna poi 
dimenticare che cid a nulla giova senza « l’unico necessario ». 
Assolutamente indispensabile e, tuttavia, assolutamente insuf- 
ficiente. Donde la necessità, per chi cerchi Dio, di riconoscere 
la propria impotenza, di « annichilirsi », e di «offrirsi con le 
umiliazioni alle ispirazioni, che sole posson produrre il vero e 
salutare effetto » : 


« Ce n’est pas de vous que vous devez l’attendré, mais, au contraire, 
en n’attendant rien de vous, que vous devez l’attendre » ? 


Questo sentimento di una realtà che, pur potendo divenire 
intimior intimo nostro, rimane tuttavia superior summo nosiro, 
inaccessibile a ogni sforzo della nostra conoscenza come della 
nostra volontà, ha trovato, nelle Pensées, la pi suggestiva 
espressione nel frammento sui « trois ordres », sui tre gradi od 
ordini del reale: quello della natura, quello dello spirito e . 
quello della carità *. Tre ordini che sembrano sovrapporsi e in- 


! Pensées, 245, 517. 

2 Pensées, 793. Destinato a confutare l’obiezione contro la divinità 
del Cristo tratta dall’oscurità della sua condizione, il frammento si am- 
plia poi in una concezione che è stata giudicata da-alcuni critici (JANssENS, 
La philosophe et l'apologétique de P., pp. 239-243; E. Le Roy, in Opu- 
scules choisis de P., Paris, 1907, pp. 68-69; J. CHEvALtER, Pascal, pp. 320- 
321; E. Bauin, L'originalité philosophique de P., « Revue des sciences 
religieuses », avril 1924, pp. 333-336) «la vera chiave di volta» della 
filosofia pascaliana. I suoi addentellati si posson trovare nella lettera alla 
regina Cristina (Oeuvres, III, p. 31) e nel fr. 460 (« Ci sono tre ordini di 
cose: la carne, l’intelletto, la volontà... »). Secondo lo CHevaLrer (op. cit., 
pp- 180-184), il concetto della eterogeneità e discontinuità degli « ordini » 
si ricollegherebbe alle speculazioni matematiche di Pascal, e in partico- 
lare al principio enunciato nel trattato Potestatum numericarum summa: 
«Non si aumenta una grandezza continua di un certo ordine aggiun- 
gendole, in qualsivoglia quantità, grandezze di un ordine d’infinito infe- 
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tegrarsi l’un con l’altro, con armoniosa continuità; ma che, di 
fatto, sono radicalmente eterogenei e separati l’uno dall’altro 
da «una distanza infinitamente infinita »: onde ciascuno dei 
due ordini superiori rappresenta alcunché di trascendente ri- 
spetto a quello inferiore, da cui non pud esser derivato per svi- 
luppo graduale e a cui non pud venir ricondotto per via di 
analisi. | Es 
Cosi, « da tutti i corpi presi insieme, non si: potrebbe far 
scaturire il minimo pensiero: cid à impossibile, e di un ordine 
affatto diverso ». Onde, — per quanto meraviglioso appaia nella 
sua duplice infinità, di grandezza e di piccolezza, l’ordine della 
natura, — esso, nondimeno, si annulla davanti a quello del 
pensiero, dello spirito, che lo trascende infinitamente in realtà 
come in valore, e in sé ne comprende e ne risolve l’inconsapevole 
e impassibile immensità : 
« Tutti i corpi, il firmamento, le stelle, la terra e i suoi reami non 


valgono il minimo tra gli spiriti; perché questo conosce tutte queste cose, 
e se stesso; e 1 corpi, nulla ». 


E, a sua volta, « la distanza infinita che intercede tra 1 corpi 
e gli spiriti non è che un’immagine della distanza ancor piû. 
infinita che corre tra gli spiriti e la carità »: davanti alla cui 
sovrannaturale grandezza si annullano «tutti 1 corpi insieme, 
e le loro rispettive produzioni » : 


« Da tutti i corpi e gli spiriti, non si potrebbe derivare un sol moto 


\ 


di vera carità; cid è impossibile, e di tutt’altro ordine, sovrannaturale ». 


Sicché il pensiero umano, pur quando abbia conquistato 


tutta la luce di cui è capace, rimane pur sempre infinitamente 
t 2 


riore. Cosi i punti non aggiungono nulla alle linee, le linee alle superfci, 
le superfici ai solidi; o, per esprimermi in termini aritmetici.…., le radici 
non contano nulla rispetto ai quadrati, i quadrati rispetto ai cubi, 1 cubi 
rispetto ai quadro-quadrati » (Oeuvres, III, p. 366). 
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lontano da Dio. Ché Dio non è semplicemente un principio | 


metafisico, di cui sia possibile e sufficiente avere una cogni- 
zione puramente speculativa. Ë amore, charitas, e lo puô cOnO- 
scere veramente solo chi lo ama. « Non intratur in veritatem, 
nisi per charitatem ». 

Quindi, tra il conoscere speculativamente Dio e il cono- 
scerlo religiosamente c’è la stessa distanza che intercede tra 
l'ordine dell’esprit e l’ordine della carità: infinitamente infinita. 
A colmarla vano à ogni conato della ragione; occorre l'inspi- 
ration, la fede: quella fede che « fa dire non scto, ma credo » 
e che « Dio stesso mette nel cuore », per pura grazia. 


«Il cuore, e non la ragione, sente Dio. Ecco che cos’è la fede: Dio 
sensibile al cuore, non alla ragione » * 


& 


XIII 


L’Apologia pascaliana si chiude, pertanto, con un atto di 
umiltà: col riconoscere, cioè, che le verità divine «soltanto 
Dio pud metterle nell’anima, e nella maniera che vuole » *. 

À evitare fraintendimenti, va rilevato perd che a Pascal tale 
riconoscimento, ispirantesi al concetto giansenistico dell’assoluta 
onniefficienza di Dio, non appariva per nulla incompatibile né 
con 1l disegno di un’apologetica quale quella da lui vagheg- 
giata*, — che fosse, cioè, non una semplice dimostrazione 
della verità del cristianesimo, ma un attivo #finerarium in Chri- 


! Pensées, 278, 270. 

? Oeuvres, IX, p. 271. 

* A torto F. GEnrice (Pascal, p. 329) ha visto in tale riconoscimento 
dell’onniefficienza di Dio e dell’incomunicabile intimità della fede «il 
segreto della frammentarietà dei (sic) Pensées », che (a suo avviso) « sa- 
rebbero rimasti frammenti, anche se Pascal fosse vissuto piä a lungo ». 
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Stum, à cui il Hbertin si trovasse interessato a prender parte, 
— né, pi in generale, con la libertà umana e la sua effettiva 
— collaborazione all’opera della salvezza. 


E tutto il suo pensiero, infatti, ripugna a ogni sorta di pas- 
sività o di quietismo; e, malgrado le sue premesse predestina- 
Zionistiche, implica un incessante appello alle forze della sog- 
gettività, dell’iniziativa volontaria, dell’autonomia morale. Cid 
che ha indotto alcuni critici a supporre, a torto, che, — nelle 


_profondità piü segrete e personali del suo pensiero e della sua 


vita religiosa, — egli riluttasse e contrastasse al radicale sopran- 
naturalismo e predestinazionismo giansenistici e tendesse, pur 
senz'averne chiara coscienza, a «une philosophie toute con- 
traire » ‘. A torto: ché, anche in questo caso, Pascal, pur riela- 


? È la tesi dello Strowski, del Bremond, del Jovy, del Giraud, dello 
Chevalier, del Blondel, del Chaix-Ruy, del Dedieu, del Massis, del Re- 
guron. Essa è stata sostenuta con particolare finezza ed energia, nel suo. 
studio su Le jansénisme et l'antijansénisme de Pascal (« Revue de Mét. 
et de Mor. », 1923, pp. 129-163), da M. BLonDeL: per il quale, Pascal 


 «janséniste l’a été plus qu'aucun autre, si l’on tien compte des raisons 


morales et des prétextes historiques du jansénisme », ma antigiansenista 
lo è stato «à l’extrême, si l’on considère le fond secret de la doctrine, 
les méthodes de pensée, de style même, les dispositions et les orientations 
ultimes de l’âme ». Per il Blondel, la stessa idea di un’apologia, quale 
quella che Pascal vagheggiava, — idea che « suppose l'efficacité de la 
connaissance méthodique, du travail sur soi et les autres esprits», — 
«est une idée aussi peu janséniste que possible, tant pour l'inspiration 
générales que pour les moyens d’exécution ». 

Tale tesi è stata validamente oppugnata dal Brunschvicg e soprattutto 
dal Laporte. Il quale, perd, ha il torto di dare un’eccessiva preponderanza 
all’aspetto intellettuale e teologico della religiosità di Pascal: perdendo 
cosi di vista che, se « Pascal ne se laisse pas séparer de Port-Royal », il 
suo pensiero e la sua concreta vita religiosa non si lasciano risolvere negli 
schemi e negli enunciati teologali della dottrina giansenistica, alla quale 
non hanno mai cessato d’ispirarsi, ma che hanno rivissuta e sviluppata 


-con intimità e originalità di atteggiamenti e di accenti € svolta nei suoi 


aspetti pià universalmente umani € cristiani. 
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borando in ‘made: personale l'insegnamento ologts di Pr 
Royal, non cessava di restargli intimamente fedele e di chie- 
dergli ispirazione. Se mai si potrebbe dire, con maggior fa- 
gione; che in questo come in altri casi, il «vero Pascal » non 
si trova né nell’una né nell’altra delle contrastanti esigenze 
nella cui antitesi il suo pensiero si travaglia, ma nella loro 
compresenza dialettica, nella loro irrequieta concordia discors. 

À ogni modo, i principi teologici ai quali Pascal aderiva 
non escludevano punto la possibilità e l’utilità di un’apologia 
del cristianesimo: anzi, — insegnandogli che «il modo di 
procedere di Dio è di mettere la religione nell’intelletto con le 
prove e nel cuore con la grazia » e che «la prova è spesso lo 
strumento della fede », — lo autorizzavano a sperare di poter 
divenire, con la sua opera, il collaboratore indiretto e lo stru- 
mento occasionale di Dio nella conversione dell’incredulo’. E, 
d’altra parte, era suo fermo convincimento che se, sul piano 
della. ragione, il principio dell’onniefficienza e gratuità del- 
l’inspiration divina appare incompatibile con quello della libertà 
-€ positività dell’azione umana, nell’ordine della fede essi si ri- 
velano, invece, come due verità complementari, non escluden- 
tisi, ma integrantisi a vicenda in una superiore sintesi iperdia- 
lettica: o, meglio, come due aspetti inscindibili di una mede- 
sima verità. 

Per Pascal, infatti, — come, del resto, per l’Arnauld e il 
Nicole, — cid che caratterizza le verità della fede è che in 
esse si. armonizzano perfettamente, e «sussistono tutte in un 
ordine mirabile », affermazioni che alla ragione appaiono come 
affatto oo e contradittorie, e delle quali essa non 
è in grado, nonché di effettuare, nemmeno d’intravvedere l’ac- 


1 Cfr. J: Laporte, Pascal et la doctrine de Port-Royal, riv. cit. 
pp. 266-267; La doctrine de Port-Royal, t. II, pp. 450-456. 
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_ cordo. Mentre, per converso, « la fonte di tutte le eresie » sta 
_ nel ritenere impossibile « l’accordo di due verità opposte » e 
- nel credere che l’affermazione di una di esse implichi necessa- 
-  riamente l’esclusione dell’altra: sta, cioè, non «nel seguire 
una falsità », ma nel seguire una sola verità, senza tener conto 
di quella contraria *. 
Cosi calvinisti e pelagiani si accordano, malgrado la loro 
_opposizione, nel dichiarare incompatibili la grazia divina e la 
libertà umana e nell’affermare in modo esclusivo gli uni il 
primo, gli altri il secondo dei due termini dell’antinomia. 
Mentre la dottrina cattolica afferma à un tempo, e con pari 
energia, che Dio previene l’uomo e che l’uomo previene Dio; 
che Dio largisce il suo aiuto senz’esserne richiesto e che Dio 
dà quanto gli vien chiesto; che Dio opera senza che l’uomo 
cooperi con lui e che l’uomo coopera con Dio; che Dio abban- 
dona per primo l’uomo e che l’uomo abbandona per primo 
Dio; che la giustificazione dell’uomo dipende interamente dalla 
misericordia di Dio e che Dio non pu salvare l’uomo contro 
il volere e senza il concorso di lui; che la gloria è una grazia 
ed è una ricompensa ?. 

Come si attui, nell’ordine della fede, tale accordo tra verità 
contrarie e logicamente ripugnanti, alla ragione umana non è 
dato d’intendere. Ma non percid esso è meno reale: ché « tout 
ce qui est incompréhensible ne laisse pas d’être ». Anzi, nonché 
vedere nell’intelligibilità di tale accordo un argomento per met- 
terne in dubbio o negarne la possibilità, bisogna ravvisare in 
essa il pi sicuro segno della sua soprannaturale verità. Né 
«cè nulla di piû conforme alla ragione di tale sconfessione 
della ragione ». 


1 Pensées, 862, 863. 
2 Écrits sur la grâce, in Oeuvres, XI, pp. 170-171. 
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Questo è misticismo schietto: affermazione piena delle 
verità di cid che eccede la ragione, non pure a malgrado, ma 
a causa della sua stessa incomprensibilità. Certum est, quia 1m- 
. possibile est. 

E il misticismo è, infatti, la conclusione alla quale tende, 
come a suo termine necessario, tutto lo svolgimento del pen- 
siero pascaliano. 

Questo, senza dubbio, à caratterizzato da un intimo dialet- 
tismo, per il quale tende sempre, per impulso spontaneo, a pro- 
spettare ogni problema in forma antinomica € a polarizzarst 
in direzioni contrastanti e, insieme, richiamantisi a vicenda ‘. 
Dialettismo che è conseguenza ed espressione della profonda 
tensione con la quale Pascal ha vissuto le antinomie ideali im- 
manenti alla coscienza cristiana, e della chiarezza con cui ha. 
avvertito a un tempo il radicale contrasto e l’indissolubile reci- … 
procità delle opposte esigenze che in esse si esprimono e cer- 
cano di farsi valere. L 

Ma, d’altra parte, resta pure sempre dominato dal convin-. 

cimento che tale conflitto dei contrari abbia luogo solamente 
_nel dominio della ragione e trovi la sua perfetta risoluzione 
nell’ordine trascendente della fede. | 

Quindi, esso procede bensi dialetticamente: non attenuando 
le antinomie dell’esperienza religiosa e della speculazione teo- 
logica, anzi, spingendole all’estremo, cosi da metterne in pieno 
risalto la « nie » asprezza. Ma per far meglio intendere 
limpossibilità di risolverle razionalmente e la necessità di far. 
appello a un’esperienza superiore: a quell’esperienza « interiore 
e immediata » della fede che sola rivela e certifica al cœur la 
verità di ciù che alla raison riesce incomprensibile. Come osserva 


* Sullantinomismo caratteristico del pensiero pascaliano, v. JaANssENs, 


op. cit, pp. 161-168, 259-285; Brunscvice, Intr. aux « Pensées » (Oeu- 
vres, XII, pp. cxiv-cxv). 
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il Sainte-Beuve, Pascal stringe il nodo e lo attorce in giri ine- 
stricabili, « affinché soltanto Dio, cadendo su di esso come una 
_spada, lo possa tagliare » *. REALEUE 

Di qui come necessarie conseguenze, nell’ordine della co- 
noscenza, la docta ignorantia; in quello della pratica, l’atteggia- 
mento insegnato dal Catéchisme de la Grâce di Port-Royal : 


« Bisogna pregare come se tutto dipendesse da Dio, e agire come se: 
tutto dipendesse dall’uomo » ?. 


XIV 


Tale, nei suoi temi fondamentali e nel suo svolgimento: 
ideale, l’itinerario apologetico di Pascal. 

Non si deve credere perd che le Pensées si risolvano per in- 
tero in esso e nella sua trama dottrinale. Non solo perché molte 
sono notazioni o riflessioni che stanno a sé o che hanno valore 
per se medesime, indipendentemente da qualsiasi presupposto. 
teologico o apologetico; e che derivano molto del loro potere di 
attrazione e di stimolo dalla loro stessa forma ellittica e fram- 
mentaria. Ma soprattutto perché hanno una virtü patetica e 
umana che eccede le formule e posizioni dottrinali in cui si pud 
risolvere e circoscrivere il loro contenuto. 

A chi la consideri esclusivamente sotto l’aspetto teoretico, 
pud sembrare che quella che si suol chiamare la filosofia reli- 
giosa di Pascal non presenti molto di sostanzialmente nuovo: 
anzi, si possa ricondurre a concezioni € posizioni di evidente 
ispirazione giansenistica e agostiniana. Agostiniani sono, infatti, 


1 Causeries du Lundi, t. V, p. 527. 
2 A. ARNAULD, Oeuvres, t. XVII, p. 845. 
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non solo i principi tcologici ai quali s si ispira, ma sache 1 suoi 
<ssenziali atteggiamenti speculativi. 00 

E, nondimeno, i « pensieri » in cui essa vive, ed ceffettiva- 
mente consiste, hanno sempre un accento proprio e originale: 
l’accento di Pascal. 

Ë che i problemi dell’esperienza filosofica e religiosa cristiana 
Pascal non li ha speculati dall’esterno, su un piano puramente 
concettuale. Li ha approfonditi dall’intimo, nella loro tensione 
nativa e nel loro dialettismo spontaneo, come problemi di vita 
nei quali ha impegnato e, per cosi dire, bruciato senza residui 
tutto se stesso. E li ha compenetrati di sé e della sua fervida € e 
tormentata umanità. | 

Donde, nelle Pensées, il confluire di tutti 1 problemi in uno 
solo, in cui tutti acquistano verità e determinatezza: il pro- 
blema interiore di Pascal. E lo spontaneo convergere € disporsi 
dei loro piü vari e contrastanti motivi a formare il suo vivente 
ritratto spirituale. 

E dellitinerario religioso di cui esse tracciano lo svolgimento 
Pascal à, di fatto, il vero protagonista. Ë lui che interroga il si- : 
lenzio degli « interminati spazi » dell’universo e il mistero della 
persona umana, « double et unique ensemble »; che si umilia 
nel sentimento della miseria dell’uomo o che si risolleva nella 
-coscienza della sua spirituale dignità; che mette in sé alla prova 
le ragioni della filosofia e gli insegnamenti della religione; che 
risente nel proprio cuore lo sgomento dell’abbandôno di Dio o 
vi ritrova la certezza di una presenza sovrumana. 

Quale differenza da un Giansenio o da un Arnauld! Nelle 
loro opere, — in cui pur si avverte a tratti una sincera, anche se 
arida e chiusa passione religiosa, — l’umanità dello scrittore 
resta per lo piü soffocata sotto la grave mole delle citazioni bi- 
bliche e patristiche, dell’apparato teologico, delle argomenta- 
zioni dialettiche. In Pascal, essa à tutto; e dalla sua intatta 
vigoria nasce l’indefinita forza di suggestione dei suoi « pen- 
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Sieri », € quella trepidazione lirica che vibra in loro e ne pro 
lunga, moltiplicandole, le risonanze. Gli argomenti di cui 


- Giansenio e Arnauld si servono sono, in generale, dei testi di 


sant ’Agostino, ordinati e concatenati con sicuro magistero dimo- 


_strativo, ma da cui esula quella freschezza creativa, quell’inti- 


_mità, che serbano tuttora nelle pagine dell’autore delle Confes- 


siones. In Pascal, invece, non c’è tema dottrinale che non sia 
ricondotto, fuori del suo involucro intellettualistico, alla sua ori- 
ginaria motivazione spirituale, tradotto in termini di concreta 
realtà umana, risolto in immagini di folgorante evidenza psi- 
cologica ’. 

La sua rimane sempre, per cosi dire, una «teologia del 
cuore », edotta dall’intimo stesso della sua esperienza religiosa, 
vissuta e meditata in novità di spirito: con l’energia di un pen- 
siero che « realizza » a pieno le sue concezioni, e l’ardore di 
un’anima che del dramma salutare dell’uomo si sente non spet- 
tatrice, ma partecipe. 


Quest’indole altamente soggettiva e patetica delle Pensées, 
— € la singolare intensità con la quale vi son fatte valere, di 
contro all’esprit géométrique, le ragioni del «cuore», della 
fede, della coscienza morale e vi sono sentiti e rappresentati gli 
enigmi e le contradizioni della persona umana, la sua solitudine 
nell’universo e di fronte all’universo, la sua perenne inquietudine 
e la sua oscura angoscia, la sua insodisfazione dell’esistente e la 
sua ansia di infinito, — spiegano perché l’anima romantica del- 


1 Tipica, sotto questo riguardo, la sua «peinture de l’homme »: 
tutta dominata da un’arrière-pensée teologica che ne segna e ne deter- 
mina lo svolgimento, ma nella quale il tema agostiniano della ratura 
lapsa si risolve, di fatto, in una serie di riflessioni e di analisi d’indole 
strettamente psicologica e morale e d’interesse schiettamente umano. 
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E Ottocento si sia tanto compiaciuta di ricercarsi in Pascal e ab 
creduto di trovar riflesse in lui le proprie inquietudini e le pro 
prie antinomie. E spiegano altresi perché la stessa critica pi … 
recente, pur preoccupandosi di reintegrarlo nella sua verace fiso- 
nomia storica, non abbia saputo rinunciare del tutto a cercare 
in lui presentimenti di alcune tra le piü caratteristiche tendenze 
della filosofia romantica e post-romantica : del suo anti-intellet- 
tualismo gnoseologico ed etico, del suo oscuro tormento reli- … 
gioso, del suo esasperato senso della problematicità dell’esistenza. 

Cid ha indubbiamente giovato a conferire alla sua opera una. 
persistente attualità e ad assicurarle una fortuna quale poco piû 
di un secolo fa, prima del Port-Royal del Sainte-Beuve e del 
Rapport del Cousin, nessuno avrebbe potuto prevedere. Ma ha . 
spesso condotto pure a disconoscere la compatta saldezza del 
suo mondo spirituale: intero, virile, consapevole, nutrito di. 
meditate certezze intellettuali e di profonda serietà morale, 
ignaro di incrinature agnostiche o « scettiche », di compiacenze. 
estetizzanti, di perplessità sentimentali. E a perder di vista che 
cid che costituisce il carattere peculiare della sua « filosofña », e 
che solo vale a spiegarne i piü significativi atteggiamenti, à la 
sua predominante ispirazione médievale o, per meglio dire, 
paleocristiana. 

Certamente, per molti aspetti, Pascal è un moderno. Il suo 
culto delle scienze esatte e il suo amore per le idee nette e pre- 
cise, 1l suo gusto della disciplina razionale e della chiarezza mo- 
rale, il suo realismo psicologico e il suo positivismo scientifico, 
il suo fermo senso dell’autonomia della coscienza e la sua con- 
cezione laica e antiscolastica della cultura, sono di uno spirito 
che ha fatto propria la lezione del Montaigne, del Galilei, del 
Descartes. 

Il mondo nel quale l’uomo di Pascal vive noût à piû il cosmo 
in sé conchiuso € finalisticamente ordinato della metafsica me- 
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£ dievale. Ë l’universo della nuova scienza: sfera infinita, il cui 
- centro à dovunque & la circonferenza in nessun luogo; mecca- 
_ nismo impassibile governato da leggi geometriche. In esso 
_ l’uomo ha perduto la posizione naturale privilegiata che aveva 
_ nel mondo aristotelico-scolastico, e si sente talora come smar- 
rito e annullato. Ma ha acquistato, in compenso, un piü alto 
_ senso della sua dignità e della sua autonomia spirituale: se per 
lo spazio l’universo lo assorbe e lo annichila, con il pensiero 
egli lo comprende e lo domina. Gi si presente l’uomo di Kant, 
‘che nella sua superiore consapevolezza di soggetto morale con- 
quista la propria indipendenza dall’intero mondo sensibile. 

Del pari, la raison di cui Pascal si preoccupa di studiare i 
procedimenti o di stabilire 1 limiti non è piû la ragione tutta 
compenetrata d’illuminismo fideistico del misticismo platonico- 
agostiniano o la ragione astraente e sillogizzante del realismo 

_ péripatetico-tomistico. Ë la ragione che, nel secolo decimosettimo, 
stava formando se stessa e saggiando le sue giovani forze nella 
costruzione del nuovo ordine fisico-matematico e di cui il 
Descartes aveva chiarito le esigenze metodiche e determinato il 
ritmo funzionale nelle Regulae ad directionem ingenu e nel 
Discours de la Méthode. 

Se confida meno nella propria capacità di tutto definire € 
di tutto dimostrare, se rinuncia a chiarire il dogma, è perché ha 
acquistato una piü precisa consapevolezza di sé, dei suoi poteri 
€ dei suoi procedimenti; è perché, avendo imparato à « nutrirsi 
di verità » e a non appagarsi di opinioni probabili o di argo- 
menti verbali, ha preso coscienza di cid che significa, ed esige, 
una dimostrazione razionale degna di questo nome. 

Ed è una ragione estremamente duttile e complessa, che 
resta sempre presente à se medesima: persino nelle sue auto- 
negazioni. Pascal pud si svalutarne giansenisticamente l'efficacia 
o subordinarla alle illuminazioni del coeur. Egli vive tuttavia 
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di lei, a tal punto che gli stessi temi antirazionalistici della sua 
opera « nascono da una specie di esasperazione della ragione »". 

Moderno pud dirsi pure, sotto un certo aëpetto, il modo . 
come Pascal prospetta il problema di Dio: come un problema … 
che pud esser posto efficacemente solo 1# 1nteriore homine. Alla 
sua teodicea l’ispirazione metafisica e oggettivistica della Scola- … 
stica rimane affatto estranea. Essa insiste esclusivamente sul 
dramma ideale dell’uomo, e sull’irriducibile contrasto di infinito 
e di finito, di positivo e di negativo, che egli sperimenta di con- 
tinuo in sé, costitutivo del proprio essere. Al dogma chiede di 
rendere intelligibile l’uomo a lui stesso e d’insegnargli una verità 
che sia essenzialmente una norma di vita. E in Dio vede non . 
tanto il principio dell’universo, quanto il principio e la ragione | 
della vita e dei valori spirituali dell’umanità. 

Ma se, per la sua formazione culturale e la sua tempra men- 
tale, Pascal è un «uomo nuovo », nelle aspirazioni e negli 
orientamenti piû intimi e personali del suo pensiero e della 
sua prassi religiosa egli perpetua, invece, con assoluta fedeltà, 
quel radicale sovrannaturalismo mistico del primo Medioevo, 
a cui nel secolo decimosettimo non solo la nuova cultura laica, 
ma la stessa speculazione teologica stava ormai volgendo le 
spalle. La sua teologia resta essenzialmente una gnosi della sa- 
lute; il suo problema dominante, quello della giustificazione; 
la sua aspirazione profonda, quella di ricondurre il cattolicesimo, 
fuori di ogni contaminazione aristotelica o umanistica, a quelle 
posizioni ideali che avevano il loro fondamento in Paolo € in 
Agostino. 

Certo, anche il paolinismo delle Pensées è tutto pascaliano e 
moderno, € non si spiega senza le esperienze culturali e reli- 
giose della Rinascita e della Protesta. Come i grandi riforma- 


* G. pe Ruccrero, Sioria della Filosofia, Parte IV: La filosofia mo- 
derna. I, L'età cartesiana, Bari, 1933, p. 320. 
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_ tori del secolo decimosesto, Pascal, nell’atto stesso in cui crede: 


-_ di ricongiungersi al cristianesimo dei primi secoli, conquista 


_ in sé, di fatto, una religiosità nuova: un modo suo, persona- 


er 


n 


lissimo, di rivivere l’esperienza evangelica. 

Ma è una religiosità che, nella sua vita profonda, resta sem- 
pre d’intonazione paleocristiana: tutta compenetrata del senso 
mistico della miracolosa novità dell’ Evangelio; tutta tesa in una 
volontà esclusiva di abnegazione e di ascesi; tutta incentrata e 
assorta nel sentimento del mistero salutare della croce, qual è 
celebrato nelle epistole paoline. 

Per questo il suo cristianesimo serba, in pieno secolo decimo- 
settimo, « un’'acerbezza, una novità, da primo secolo »: un ac- 
cento a un tempo arcaico € nativo, che ridà ai vecchi temi del 
peccato originale, della salute per la grazia del Cristo, della pre- 
destinazione, una pregnanza quale nei teologi della Contro- 
riforma non avevan piû, e li rifà vivi e attuali. 

E da quest’intima aderenza allo spirito della religiosità paleo- 
cristiana traggon alimento, e virtü, le sue pagine piä commosse 
e pià pure: dal colloquio con il Cristo del Mystère de Jésus alla 
professione di fede che sembra chiudere idealmente l’itinerario 
religioso delle Pensées e risolverne la tensione in un accordo 
sereno : 


« Cosi io tendo le braccia al mio Liberatore, che, predetto per quat- 
tromila anni, à venuto a soffrire e a morire per me sulla terra nel tempo 
e in tutte le circostanze predette; e, aspettando dalla sua grazia la morte 
in pace, nella speranza di essergli unito in eterno, vivo intanto con gioia, 
nei beni che gli piace donarmi come nei mali che m’invia per il mio bene 
e che con il suo esempio mi ha insegnato a soffrire ». 
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NOTA BIBLIOGRAFICA 


Fondamentale guida bibliografica, che giunge perd soltanto sino al 
1925, è quella di Albert Maire, Bibliographie générale des oeuvres de 
* Pascal, 5 voll., Paris, 1925-27 (t. I: P. savant; t. II et III: P. pamphlé- 


% taire; t. IV: P. philosophe; t. V: Opuscules, lettres, biographie, icono- 


graphie). 
Qui ci limitiamo a segnalare le edizioni e gli studi critici pi im- 
portanti. 


EDIZIONI 


- Fondamentale l’edizione delle Oeuvres Complètes de BLaise Pascaz, 
con documenti, introduzioni e note, pubblicata a cura di Léon 
BrunscHvicG, Pierre Bourroux e Félix Gazier nella collezione « Les 
Grands Écrivains de la France » (14 voll., Paris, 1904-1914). A essa si 
riferiscono tutte le citazioni del presente scritto. Il Brunschvicg ha curato 
pure un’importante edizione delle Pensées et Opuscules, ivi, 1897 (piû 
volte ristampata). 

Piû recente e maneggevole l’edizione a cura di Fortunat Srrowski, 
Paris, 1923-30, 3 voll. Il volume L’Oeuvre de Pascal, — pubblicato à 
cura di J. CHevazrer nella « Bibliothèque de la Pléiade » (Paris, 1936), 
— comprende le Pensées, le Provinciales, le lettere, gli opuscoli, gli 
Écrits sur la grâce, gli scritti di fisica e saggi degli scritti matematici. 

Tra le edizioni delle Provinciales meritano particolare menzione 
quelle a cura dell’abate MaynarD (Paris, 1851, 2 voll.), di E. Haver (ivi, 
1885, 2 voll.), di P. Faucère (ivi, 1886 e 1895, 2 voll.) e del MoziniEr 
(vi, 1801, 2 voll.); tra le edizioni delle Pensées, quelle a cura di P. Fau- 


343 


280 ? 


| cèRE ous a & E; Jr ne HS 20 voll. E 
1877-79, 2 voll.), di G. MicHauT (Fribourg, 1897), di À. Gaza (Paris, 
1907), di J. CHevazrer (ivi, 1925), di H. Massis (ivi, 1929), di J. Denreu 
(ivi, 1936) e di Z. Tourweur (ivi, 1938, 2 voll.). 

Del testo originale delle Pensées, secondo il ms. 9202 (f. fr.) della B- 
_ blioteca Nazionale di Parigi, si ha una riproduzione fototipica, a cura 
di L. Brunschvicg (Paris, 1905). 

Delle traduzioni italiane delle Pensées, la sola completa è quella 
di Michele Znno (Lanciano, 1931, 2 voll.). Buone quelle parziali curate 
da Adolfo Omopso (con introduzione e commento, Milano, 1935) e da 
Ferdinando Ner (con introduzione e note, Napoli, 1935). Cfr. F. Nerr, 
Le traduzioni italiane dei « Pensier: » di Pascal, in « Atti della R. Acca- 
-demia delle Scienze di Torino », 1935-36. 


STUDI CRITICI 


= 


Sul giansenismo e Port-Royal: 


C.-A. SAINTE-BEUVE, Port-Royal, Paris, 1923“, 7 voll.; H. BrEMoNn, 
Histoire littéraire du sentiment religieux en France: t. IV. L'École de 
Port-Royal, Paris, 1920; A. Gazier, Histoire générale du mouvement 
janséniste depuis ses origines jusqu’à nos jours, ivi, 1922, 2 voll.; J. La- 
PORTE, La doctrine de Port-Royal: I, 1. Formation et développement de 
la doctrine. Saint-Cyran; W, 1. Exposition de la doctrine (d’après Arnauld). 
Les vérités de la grâce, ivi, 1923; CaRREYRE, Jansénisme, in « Dictionnaire 
de théologie catholique »; t. VIII (ivi, 1924), col. 320 ss.; A. C. JEmoLo, 
Il Giansenismo in Italia prima della rivoluzione, Bari; 1928; E. BuoNAIUTT, 
Giansenio, 1928; C. Gazrer, Histoire du monastère de Port-Royal, Paris, 
1929; J. CaLver, La littérature religieuse de François de Sales à Fénelon, 
ivi, 1938; F. Rurrini, Séudi sul giansenismo, Firenze, 1942. 


Scritti d’indole generale su Pascal: 


SaiNTE-BEUvE, Port-Royal, ed. cit, livre III (1842); V. Cousix, 
es sur P., Paris, 1844 (5° ediz., compl., 1857); A. Viner, Études sur 
BP; AVi, 1847 (4 ediz., 1904); MaynarD, P., sa vie et son caractère, 
ses pe et son génie, ivi, 1850; J. BERTRAND, B. P., ivi, 1801; M. Sourrau, 
P., ivi, 1897; G. MicHauT, Les époques de la pensêe de P., ivi, 1808 
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s (2° ediz., EN V. Ces P: l’homme, Focutie, ne iv, 1808 
— (4° ediz., 1922); E. Bourroux, P. ivi, 1900; À. HaïzreLn, P., ivi, 1901; 
F. STROWSKL, Pascal et son temps, Paris, 1907, 3 voll. ( ediz., ‘1922); 
K. BoRNHAUSEN, P., Basel, 1920; H.-F. Srewarr, The Holiness of P. 

Cambridge, 1915 (tr. fr. par G. Roth, Paris, 1919); J. CHEVALIER, P, 
Paris, 1922 (4° ediz., 1925); V. Graup, La vie héroïque de B. P., ivi, 
1923; E. SoREAU, ia 10227 Le BRUNSCHVIC, Fr; 1932. 


Sul pensiero filosofico e religioso di Pascal: 


Ed. Droz, Étude sur le scepticisme de P., Paris, 1886; Æ. RAVAISSON- 
MozLien, La philosophie de P., in « Revue des deux mondes », 15 Mars 
1887; F. Raux, La philosophie de P., in « Annales de la Faculté de 
Lettres de Bordeaux », 1891 (rist. in «Revue de Métaphysique et de 
Morale », avril-juin 1923); L. LABERTHONNIÈRE, L'apologétique et la mé- 
thode de P., in « Revue du clergé français », 1901 (rist. in Essais de phi- 
losophie religieuse, Paris, 1903); E. Janssens, La philosophie et l’apolo- 
gétique de P., Paris-Louvain, 1906; K. BorNHAUSEN, Die Ethik Pascals, 
Giessen, 1907; A. Kôster, Die Ethik Pascals. Eine historische Studie, 
Tübingen, 1907; H. Periror, P., sa vie religieuse et son apologie du 
christianisme, Paris, 1911; V. Desos, La philosophie française, ivi, 1919, 
chap. INT; L. CHesrov, La nuit de Gethsémani. Essai sur la philoso- 
phe de P., ivi, 1923; A. Mazvy, P. et le problème de la croyance, ivi, 
1923; P.-M. LaHorGuE, Le réalisme de P., ivi, 1923; M. Bronpez, Le 
jansénisme et l'anti-jansénisme de P., J. CHEvALIER, La méthode de con- 
naître d’après P., H. Hôrrpinc, P. et Kierkegaard, J. Laporte, P. et la 
doctrine de Port-Royal, in «Revue de Métaphysique et de Morale », 
avriljuin 1923; B. Romeyer, La théodicée de P., A. Joziver, L’anticar- 
tésianisme de P., J. Souizé, Les idées de P. sur la morale, in « Archives 
de Philosophie », cahier III, 1923; L. Brunscnvice, Le génie de Ps 
Paris, 1924; N. NeperkoviTcH, La pensée philosophique créatrice de P., 
ivi, 1925; J. Laporte, Le coeur et la raison selon P., in « Revue philo- 
sophique », 1927, vol. I; F. Srrowski, Les « Pensées » de P., Paris, 1930; 
Demaxrs, La pensée politique de P., ivi, 1931; J. LHERMET, P. et la Bible, 
ivi, 1931. 


Sulle « Provinciales » : 


F. BruNETIÈRE, Études critiques, t. III e IV, Paris, 1887; G. Lanson, 
Les Provinciales et le livre de «La Théologie morale», in «Revue 
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LE. AE Un ira, immaginario di P., Foane. 1927; L. F. BEN= 
perro, 1 « Discorso » di B. P. «sulle amorose passiont », Foligno, 1923 
E. Buonaruri, P., Milano, 1927; P. Arcart, P., storia interiore dei « P. 
sieri », Milano, 1927; G. A. Borcese, Ritratti di P., nel vol. Ottocento 
Europeo, Milano, 1927; F. Genie, P., Saggio d'interpretazione stori 
Bari, 1928; P. P. Tromprro, Rilegature gianseniste, Milano-Roma, 193 x 
art. Pascal, nelle Enciclopedia Italiana », t. XXVI Goss) , 
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